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Tôi nhiệt liệt hoan nghênh Trường Đại học Khoa học Xã hội 
và Nhân văn, Đại học Quốc gia Thành phố Hồ Chí Minh (ĐH 
KHXH&NV, ĐHQG-HCM) đã xuất bản ấn phẩm xuất sắc này - 
một tài liệu tổng hợp các nghiên cứu được trình bày bởi các học giả 
tại Hội thảo Di sản Việt Nam - Ấn Độ: Mối quan hệ xuyên ăn hóa, 
do ĐH KHXH&NV, ĐHQG-HCMtổ chức với sự hỗ trợ của Tổng 
Lãnh sự quán Ấn Độ tại Thành phố Hồ Chí Minh và Viện Nghiên 
cứu Phật học Việt Nam vào ngày 24 tháng 12 năm 2019. Đây là sự 
kiện nằm trong chuỗi các hoạt động kỷ niệm I S0 năm ngày sinh của 
Mahatma Gandhi. Các học giả tham gia viết bài trong ấn bản này là 
những nhà nghiên cứu không những có học vấn uyên thâm, mà còn 
là những người quảng bá và bảo tồn di sản văn hóa. 

Ấn Độ là một trong những quốc gia có nền văn minh lâu đời 
nhất trên thế giới với truyền thống có tính đa dạng và mối quan hệ 
chặt chẽ với các nền văn hóa khác trên thế giới. Mark Twain đã từng 
nói, “Ấn Độ là cái nôi của loài người, cái nôi của tiếng nói, người mẹ của 
lịch sử, người bà của huyền thoại và là cố tổ của truyền thống”. Ấn Độ 
cũng là nơi khởi nguồn của một số tôn giáo lớn trên thế giới. Trong 
những năm đầu của thiên niên kỷ thứ nhất, khoảng thế kỷ thứ nhất 
và thứ hai sau Công nguyên, các nhà sư và thương nhân đã mang các 
tôn giáo có nguồn gốc từ Ấn Độ, đặc biệt là Ấn giáo và Phật giáo 
đến các quốc gia châu Á, trong đó có Việt Nam. Mối liên kết lịch sử 
và văn minh giữa Ấn Độ và Việt Nam trong hai thiên niên kỷ qua 
là sự giao thoa trong lịch sử, được thể hiện qua các tháp Chăm và 


X..... DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA 


chùa Phật giáo tráng lệ ở một số tỉnh của Việt Nam, cũng như một 
số chùa Phật giáo Việt Nam ở Ấn Độ, kể cả ở Bồ Đề Đạo Tràng. 

Trong thời Pháp thuộc tại Việt Nam, nhiều người Ấn Độ, đặc 
biệt từ miền Nam Ấn Độ đã đến Việt Nam. Vào đầu thế kỷ XX, họ 
đã xây dựng một số đền thờ Ấn giáo và một thánh đường Hồi giáo 
ở Thành phố Hồ Chí Minh, được lưu giữ đến tận ngày nay, minh 
chứng cho mối quan hệ văn hóa gần gũi giữa hai quốc gia. Hợp tác 
song phương trong nỗ lực khôi phục và bảo tồn các tháp Chăm tại 
Mỹ Sơn - biểu tượng của kết nối văn minh chung, là một ví dụ khác 
về mối liên kết văn hóa này. Điều này đã được nhấn mạnh hơn nữa 
trong chuyến thăm cấp Nhà nước tới Việt Nam của Tổng thống Ấn 
Độ, ngài Ram Nath Kovind vào tháng II năm 2018, khi ông đến 
thăm Di sản thế giới thánh địa Mỹ Sơn ở tỉnh Quảng Nam và Bảo 
tàng Điêu khác Chăm tại Đà Nẵng. 

Mối quan hệ thời hiện đại của chúng ta được xây dựng dựa trên 
nền tảng vững chắc của tình hữu nghị và sự đồng cảm lẫn nhau, khởi 
nguồn từ các nhà sáng lập của hai quốc gia. Trong năm nay, chúng 
tôi kỷ niệm 1Š0 năm ngày sinh của Mahatma Gandhị, vị cha già của 
dân tộc Ấn Độ. Năm 2020, chúng tôi sẽ kỷ niệm 130 năm ngày sinh 
của Chủ tịch Hồ Chí Minh. 

Mahatma Gandhi là tông đồ của hòa bình và tinh thần bất bạo 
động. Vào tháng 6 năm 2007, Liên hợp quốc tuyên bố, kỷ niệm ngày 
sinh của Mahatma Gandhi vào ngày 2 tháng 10 hàng năm được chọn 
là Ngày Quốc tế Bất Bạo động. Khoảng 140 quốc gia, trong đó có 
Việt Nam, đồng tài trợ cho nghị quyết này của Liên hiệp quốc, thể 
hiện lòng tôn trọng đối với tính phổ quát, sự bền vững về triết lý và 
tầm nhìn của Mahatma Gandhi. Mahatma Gandhi đã truyền cảm 
hứng đến Chủ tịch Hồ Chí Minh và trong chuyến thăm Ấn Độ năm 
1958, Chủ tịch Hồ Chí Minh đã nói, “Tôi nà những người khác có thể 
là những nhà cách mạng có chí hướng khác nhau, nhưng tựu chung lại, 
chúng tôi đêu là tôn đồ của Mahatma Gandhi, trực tiếp hoặc gián tiếp, 
không hơn không kém”. 


Mối liên kết lịch sử và văn minh giữa hai nước mang đến cho 
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chúng ta nhận thức chung về các vấn đề khu vực và quốc tế khác 
nhau, củng cố mối quan hệ đương đại trong một thế giới đang ngày 
càng xích lại gần nhau. Việt Nam là một trụ cột chính trong Chính 
sách Hành động Hướng Đông của Ấn Độ và là đối tác quan trọng 
trong tầm nhìn Ấn Độ - Thái Bình Dương. Liên kết từ xa xưa, nay 
đã phát triển thành một mối quan hệ đối tác chiến lược toàn diện 
mạnh mẽ. Như cố Thủ tướng Phạm Văn Đồng đã nói, quan hệ giữa 
Ấn Độ và Việt Nam “trong sáng như bầu trời không một gợn tây”. 


Quyển sách kỷ yếu Di sản Việt Nam - Ấn Độ: Mối quan hệ xuyên 
uăn hóa - Nhân địp kỷ niệm 150 năm ngày sinh của Mahatma Gandhi 
(1869 - 2019) là một quá trình nỗ lực của các nhà nghiên cứu, các 
học giả với sự nhiệt tình, thân thiết với văn hóa và tình hữu nghị Ấn 
Độ - Việt Nam. Tôi tin tưởng rằng, quyển sách này sẽ thúc đẩy sự 
quan tâm đến mối liên kết lịch sử, văn hóa giữa Ấn Độ và Việt Nam, 
đồng thời đưa nhân dân hai nước chúng ta xích lại gần nhau hơn. 


Pranay Verma 
Đại sứ Ấn Độ tại Việt Nam 
Ngày 04 tháng 12 năm 2019 
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F0REW0ORD 


I congratulate Ủniversity of Social Sciences and Humanities, 
Vietnam National University Ho Chi Minh City (USSH VNU- 
HCM) for this excellent publication - a compilation of research 
papers presented by scholars at the conference on “Vietnam-India 
Heritages: Cross-Cultural Relations” that was organized by the 
USSH VNU-HCM with the support of the Consulate General of 
Indiain Ho Chi Minh City and the Institute ofVietnamese Buddhist 
Studies on 21 December 2019, as part of the series of activities tO 
commemorate the 150 birth anniversary of Mahatma Gandhi. 
The authors of research articles in this book are well-known for 
their academic work, as well as for promotion and conservation of 
cultural heritage. 


Indiais one ofthe worlds oldest civilizations, with arich tradition 
of strong relations with other cultures in the world. As Mark Twain 
famously said, “India ¡is the cradÌe oƒ the human race, the birthplace 
0ƒ huưman speech, the mother oƒ history, the grandmother oƒ legend and 
the great grandrmmother oƒ traditiow” India is also the birthplace of 
some of the worlds major religions. In the early years of the first 
millennium, around I* and 2"3 century AD, monks and traders 
brought the religions that originated ¡in India, especially Hinduism 
and Buddhism, to other countries in Asia, including Vietnam. 
These historical and civilizational linkages between India and 
Vietnam over the last two millennia are a part of our shared history, 
showcased by the magnificent Cham towers and Buddhist pagodas 
in several provinces of Vietnam, as also by several Vietnamese 
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Buddhist pagodas in India, including in Bodh Gaya. 


During the French Colonial rule in Vietnam, many Indians, 
especially from South India, came to Vietnam. In the early 20° 
century, they built several temples and a mosque in Ho Chi Minh 
City, which still stand today as a mark of close cultural afinity 
between our two countries. Qur bilateraÏ cooperation in restoration 
and conservation of the Cham Temples at My Son, as symbols of 
our common shared civilizational connect, is another example of 
this cultural bond. This was further highlighted during the State 
visit to Vietnam by the President of India, H. E. Ram Nath Kovind 
in Ñovember 2018, when he visited the N world heritage site at 
My Sonin Quang Nam province and Cham Museum in Danang. 


The ediice of our modern-day relationship ¡is built upon the 
strong foundations of mutual friendship and empathy laid by 
our founding fathers. This year we are celebrating the 150” birth 
anniversary year of Mahatma Gandhi, the Father of our Nation. In 
2020, we will be celebrating the 130” birth anniversary of President 
Ho Chi Minh. 


Mahatma Gandhi was the apostle of peace and non-violence. 
In June 2007, the United Nations declared the birth anniversary of 
Mahatma Gandhi on 2"3 October every year to be observed as the 
International Day ofNon-Violence. About 140 countries, including 
Vietnam, co-sponsored the UN resolution for this declaration, 
showcasing the universal respect and the enduring relevance that 
Mahatma Gandhi$s ideals and visions command. Mahatma Gandhi 
also inspired President Ho Chi Minh, who during his visit to India 
in 1958 said, “I and others may be revolutionaries, buf are disciples oƒ 
Mahatma Gandhi, directly or indirectly, nothing more nothing less” 


The historical and civilizational linkages between our two 
countries provide us shared perceptions on various regional and 
international issues that strengthen our contemporary relations in 
a world that is increasingly inter-connected. Vietnam is a key pillar 
ofIndias Act East Policy and an important partner in Indias Indo- 
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Pacifc vision. Our ancient bonding has now evolved into a strong 
'Comprehensive Strategic Partnership. As stated by Late Prime 
Minister Pham Van Dong, relations between India and Vietnam are 
“as clear as the blue sky without any clouds”. 


The book “Vietnam-India Heritages: Cross-Cultural relations - 
Ontheoccasion of1S0th birth anniversary celebrations of Mahatma 
Gandhi (1869 - 2019)” is a collective efort of researchers and 
scholars with enthusiasm and afmnity for Indian and Vietnamese 
culture and friendship. I am confdent that it wilÏ promote a better 
understanding of the historical and cultural linkages between India 
and Vietnam and bring the peoples of our two countries ever closer 
together. 


Pranay Verma 
Ambassador ofIndđia to Vietnam 
4° December 2019 


ĐỀ DẪN Hội THẢO 


1. DẪN NHẬP 


Tuyển tập “Di sản Việt Nam - Ấn Độ: Mối quan hệ xuyên ăn hóa” 
là kết quả của hội thảo học thuật được Trường ĐH KHXH&NV, 
ĐHQG-HCM và Viện Nghiên cứu Phật học Việt Nam đồng tổ 
chức vào ngày 24/12/2019, nhân dịp cộng đồng Ấn Độ trên toàn 
cầu và Đại sứ quán Ấn Độ tại Việt Nam long trọng tổ chức lễ kỷ 
niệm 150 ngày sinh của anh hùng dân tộc Ấn Độ Mahatma Gandhi 
(2/10/1969 ~ 2/10/2019). 


Là người có công chính trong cuộc kháng chiến bất bạo động, 
giành độc lập cho Ấn Độ thoát khỏi ách cai trị của thực dân Anh, 
Mahatma Gandhi không chỉ có những điểm tương đồng với Chủ 
tịch Hồ Chí Minh của Việt Nam trong công cuộc chống lại đế quốc 
thực dân trên toàn cầu, mà còn có hệ tư tưởng chính trị, chủ nghĩa 
nhân đạo, phương pháp bất bạo động, để cao nhân phẩm và tự do 
cho con người như chính đức Phật Thích Ca đã chủ trương trong 
kinh điển Phật giáo 26 thế kỷ trước. 

Chiều dài 47 năm thiết lập quan hệ ngoại giao Việt Nam - Ấn 
Độ (1972 ~ 2019) và kỷ niệm ố I năm chuyến thăm lịch sử của Chủ 
tịch Hồ Chí Minh đến Ấn Độ (1958 ~ 2019) cũng như kỷ niệm 60 
năm Tổng thống Ấn Độ Rajendra Prasad trao tặng Chủ tịch Hồ Chí 
Minh cây Bồ đề được chiết nhánh từ Bồ đề Đạo tràng và trồng tại 
chùa Trấn Quốc (1959 - 2019)... là các minh chứng tiêu biểu cho 
tình hữu nghị, kết nối văn hóa, văn minh lâu đời giữa Việt Nam và 
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Ấn Độ nói chung, cũng như các quan hệ chính trị, tôn giáo giữa hai 
nước nói riêng. 

30 bài nghiên cứu trong quyển sách này được tuyển chọn từ hơn 
50 bài tham luận gởi về cho Ban tổ chức Hội thảo, phản ánh các 
phương diện về mối quan hệ xuyên văn hóa giữa Việt Nam - Ấn 
Độ. Sách chia làm ba phần chính: (¡) Di sản tinh thần của Mahatma 
Gandhi và những tương đồng trong triết lý Phật giáo, (ii) Di sản 
Phật giáo Việt Nam trong mối quan hệ văn hóa với Ấn Độ, (ii) Di 
sản Phật giáo Việt Nam trong tiến trình bảo tồn và phát huy văn hóa 
dân tộc. 


Trong phiên khai mạc, các đại biểu lắng nghe ba thuyết trình về 
Mahatma Gandhi trong tương quan “Phật giáo Việt Nam, nước Ấn 
Độ và Thánh Gandhi” và “ Di sản tư tưởng triết học và tôn giáo của 
Gandhi” cũng như hình tượng Gandhi trong tiểu thuyết “Chờ đợi 
Mahatma” của R.K.Narayan bên cạnh tham luận về “Tính xác thực 
khi bảo tồn di sản Phật giáo”. Sự có mặt và phát biểu của Đại sứ Ấn 
Độ tại Việt Nam Pranay Verma tạo nên sự trọng thể cho hội thảo 
này, đồng thời nối kết quan hệ học thuật giữa Việt Nam - Ấn Độ. 

2. Chủ đề “Di sản tính thân của Mahatma Gandhi và những 
tương đồng trong triết lý Phật giáo” có chín bài nghiên cứu về cuộc 
đời, sự nghiệp và tư tưởng của Mahatma Gandhi. Một số bài đề cập 
đến tấm gương chói sáng, lòng can đảm, tinh thần dân tộc cao quý, 
lên án bạo tàn, giành độc lập chủ quyền thiêng liêng cho tổ quốc. 
Các học giả còn lại nêu ra những tư tưởng và chủ trương tương đồng 
giữa Mahatma Gandhi và đức Phật. 

Nếu Mahatma Gandhi và Chủ tịch Hồ Chí Minh là nền tảng 
của mối quan hệ hữu nghị tốt đẹp giữa Việt Nam và Ấn Độ thì hội 
thảo này là một trong những nỗ lực học thuật, góp phần phát triển 
quan hệ song phương giữa Việt Nam và Ấn Độ thành quan hệ đối 
tác chiến lược toàn diện. 


HT. Thích Giác Toàn, Phó Chủ tịch GHPGVN, Viện trưởng 
Viện Nghiên cứu Phật học Việt Nam, trong bài “Phật giáo Việt 
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Nam, nước Ấn Độ và Thánh Gandhi” giới thiệu phương pháp đấu 
tranh bất bạo động, có xuất xứ từ Phật giáo nhằm khẳng định ảnh 
hưởng văn hóa ứng xử của Phật giáo đối với sự độc lập chủ quyền 
của Ấn Độ. 

PGS. TS. Trương Văn Chung chú trọng việc phân tích “Di sản tư 
tưởng triết học — Tôn giáo của Mahatma Gandhï, đào sâu vào cuộc 
đời, sự nghiệp và tư tưởng của Gandhi trong bối cảnh chính trị, triết 
học, văn hóa và tôn giáo Ấn Độ. 

Trong bài viết “Hình tượng Gandhi qua tiểu thuyết “Chờ đợi 
Mahatma' của R.K Narayan, GS.TS. Phan Thị Thu Hiền khẳng 
định rằng Gandhi là biểu tượng của tâm hồn dân tộc, phong trào 
bất bạo động và vận mệnh của Ấn Độ thời cận đại. 


“Mối quan hệ Rabindranath Tagore và Mahatma Gandhi” của 
TS. Lê Thị Hằng Nga, Viện Nghiên cứu Ấn Độ và Tây Nam Á, giới 
thiệu những điểm tương đồng về cuộc đời, sự nghiệp và tư tưởng 
của hai nhân vật được quý mến tại Ấn Độ đương đại. 

Trong bài “Ảnh hưởng của Mahatma Gandhi đối với Ấn Độ sau 
độc lập ThS. Nguyễn Đắc Tùng, Viện nghiên cứu Ấn Độ và Tây 
Nam Á, chứng minh rằng xu hướng chính trị và xã hội của Ấn Độ sau 
thời kỳ Anh trị chịu ảnh hưởng từ tư tưởng của Mahatma Gandhi. 

Từ cách tiếp cận của Ủy ban Trung ương Mặt trận tổ quốc Việt 
Nam, TS. Nguyễn Ngọc Qưỳnh và Sư cô Th§. Thích Nữ Viên Hiếu 
giới thiệu “Thuyết bất bạo động: Tĩnh thần của Gandhi và tính từ bi 
Phật giáo” như di sản quý giá cho xã hội Việt Nam. 

ThS. Nguyễn Thị Tâm Anh, trường Đại học Mở, Tp.HCM, so 
sánh “Triết lý Ahimsa và Karma của Ấn Độ nhằm phát triển bền 
vững” và nêu ra các giải pháp mang lại công bằng, bình đẳng và nhân 
quyền cho con người bên cạnh sự sai biệt về nghiệp của con người. 

Sư cô Thích Nữ Niệm Huệ, Thư ký Trung tâm nghiên cứu Phật 
học Hán truyền, Viện Nghiên cứu Phật học Việt Nam, nhấn mạnh 
“Những điểm gặp gỡ về nhân cách văn hóa của hai vị anh hùng dân 
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tộc: Trần Nhân Tông (Việt Nam) và Gandhi (Ấn Độ)” qua các 
phương diện yêu nước, thương dân, xây dựng hòa bình, kiên cường 
và bất khuất. 


“Quan điểm về tôn giáo và chuyển đổi tôn giáo của Mohandas 
Karamchand Gandhi” của Phan Trác Bình giới thiệu các giá trị cốt 
lõi về đa dạng văn hóa và đa nguyên tôn giáo, theo đó, làm rõ quan 
điểm của Gandhi về tôn giáo và cải đạo. 

3. Chủ đề “Di sản Phật giáo Việt Nam trong mối quan hệ văn 
hóa với Ấn Độ” nhận được I1 bài nghiên cứu từ góc độ liên ngành 
và so sánh. Các nhà nghiên cứu nhấn mạnh các di sản văn hóa Việt 
Nam như dấu chỉ quan hệ xuyên văn hóa giữa hai nước vốn là yếu 
tố không thể thiếu. 

Vào thế kỷ thứ I trước Tây lịch, Việt Nam tiếp nhận đạo Phật 
trực tiếp từ Ấn Độ, đang khi mấy thế kỷ sau, Nhật Bản, Nam Bắc 
Triều Tiên tiếp nhận đạo Phật từ Trung Quốc, cho thấy quan hệ 
tôn giáo giữa Việt Nam và Ấn Độ là nguồn mạch trực tiếp và chính 
thức, góp phần vun bồi cho quan hệ văn hóa giữa hai nước. 

Bài nghiên cứu “Chấn hưng: Giải pháp bảo tồn di sản Phật giáo ở 
Việt Nam và Ấn Độ cuối thế kỷ XIX, đầu thế kỷ XX” của TS. Dương 
Thanh Mừng thuộc Khoa Dân tộc và Tôn giáo, Học viện Chính trị 
Khu vực HI đề cập đến diện mạo mới của Phật giáo sau phong trào 
chấn hưng Phật giáo Việt Nam nói chung và việc bảo tồn, phát huy 
các giá trị văn hóa Phật giáo Việt Nam và Ấn Độ nói riêng. 

Bài “Phật giáo Ấn Độ với các cộng đồng cư dân Nam bộ: Lịch 
sử và di sản” của TS. Dương Thị Ngọc Minh, trường Chính trị Sóc 
Trăng, đánh giá sự du nhập và phát triển của Phật giáo Nam bộ trực 
tiếp từ Ấn Độ như bản sắc của Phật giáo Việt Nam. 

Đại đức Thích Nhuận Lạc, HVCH tại Trường ĐH KHXH&NV, 
ĐHQG-HCM nghiên cứu về “Phật giáo du nhập và phát triển ở 
vương quốc Phù Nam” nhấn mạnh các di sản văn hóa Óc Eo và nước 
Phù Nam gắn liền Phật giáo miền Nam, dưới góc độ Khảo cổ học. 
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ThS. Vương Thu Hồng, Hội Khảo cổ học Việt Nam trong bài 
“Tượng Phật bằng gỗ trong văn hóa Óc Eo ở đồng bằng sông Cửu 
Long” giới thiệu ba giai đoạn nghệ thuật chế tác tượng Phật theo 
phong cách nghệ thuật Óc Eo tại Đồng Tháp, Long An và các tỉnh 
thành khác. 


TS. Phan Anh Tú, Trường ĐH KHXH&NV,ĐHQG-HCM, tìm 
hiểu “Tượng Phật bốn tay ở Linh Sơn tự và mối quan hệ xuyên văn 
hóa Việt Nam - Ấn Độ” thể hiện tư tưởng Phật giáo qua nghệ thuật 
hình tượng học trong địa bàn tỉnh An Giang nói riêng và Nam bộ 
nói chung. 

Từ Phân viện Văn hóa nghệ thuật quốc gia Việt Nam tại Huế, 
ThS. Lê Thọ Quốc khảo cứu “Tín ngưỡng thờ Phật bà ở miền 
Trung: Từ Avalokitesvara đến Quan Thế Âm Bồ-tát” gắn liền với 
con đường truyền bá Phật giáo vùng Đông Á và Đông Nam Á cũng 
như tín ngưỡng thờ Phật bà Quan Âm tại miền Trung Việt Nam. 

Trong bài “Từ hệ thống thể loại văn bản Kinh Phật ở Ấn Độ 
đến hệ thống thể loại văn học Phật giáo Việt Nam”, PGS.TS.GVCC. 
Nguyễn Công Lý, giảng viên cao cấp tại Trường ĐH KHXH&NV, 
ĐHQG-HCM tìm hiểu mối quan hệ hỗ tương giữa hai thể loại nêu 
trên như hình thức đặc thù của văn học Việt Nam. 

Trong bài “Giá trị phổ quát của thiền định và thuyết nghiệp của 
đạo Phật, NCS. Võ Văn Thành và NCS. Lê Thị Thanh Tâm cùng 
khảo cứu các phương diện trị liệu của thiền đối với cư dân toàn cầu, 
theo đó, kêu gọi sự làm chủ hành vi, hướng đến hạnh phúc và an vui. 


ThS. Dương Trường Phúc, HVCH tại Trường ĐH KHXH&NV, 
ĐHQG-HCMtrongnghiên cứu “Sinh thái học Phật giáo Theravada” 
nhấn mạnh sự giáo dục môi trường bằng đức tin Phật giáo của cộng 
đồng Khmer ở đồng bằng sông Cửu Long, thông qua văn hóa ứng 
xử với lối sống tôn trọng môi trường thiên nhiên như mô hình giải 
pháp về đối phó và thích ứng với biến đổi khí hậu tại miền Tây. 

“Đề xuất ý tưởng tổ chức lễ hội giao lưu văn hóa Việt Nam - Ấn 
Độ “Festival Sen 2020” của PGS.TS. Phan Thị Hồng Xuân, Trường 
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ĐH KHXH&NV, ĐHQG-HCM có thể triển khai tại trường Đại 
học, nơi bà đang giảng dạy dưới góc nhìn nhân học biểu tượng 
nhằm lan tỏa bản sắc văn hóa dân tộc và quốc tế. 


Từ góc độ lịch sử, NCS. Dương Tô Quốc Thái trong bài “Hoạt 
động của chi nhánh Ngân hàng Đông Dương Pondichéry (Ấn Độ 
thuộc Pháp)” giới thiệu quá trình phát triển của Ngân hàng chi 
nhánh hàng đầu này tại thuộc địa Ấn Độ như một loại hình công cụ 
hỗ trợ đắc lực cho sự cai trị của thực dân Pháp. 

4. Chủ đề “Di sản Phật giáo Việt Nam trong tiến trình bảo tôn 
tà phát huy uăn hóa dân tộc” có 10 bài nghiên cứu về bản sắc văn 
hóa Phật giáo Việt Nam vốn là một bộ phận văn hóa quan trọng 
không thể thiếu trong tiến trình hình thành và phát triển văn hóa 
Việt Nam qua 21 thế kỷ đồng hành giữa Phật giáo và dân tộc. 


TIZTS. Thích Giác Duyên, Giám đốc trung tâm Nghiên cứu Tôn 
giáo, Viện Nghiên cứu Phật học Việt Nam, khảo cứu về “Di sản văn 
hóa của Phật giáo Khất sĩ” qua bộ Chân lý gồm con người và thiên 
nhiên, tư tưởng và hành động, Phật giáo và xã hội cũng như pháp tu 
đặc thù của hệ phái này. 

PGS. TS. Đỗ Thu Hà, Trường ĐH KHXH&NV, ĐHQG-HN, 
trong bài “Tính xác thực khi bảo tồn di sản Phật giáo” đào sâu vào 
các giá trị khảo cổ, lịch sử văn hóa, đề cao việc bảo tồn và phục chế 
đi sản, theo đó, khẳng định rằng bảo tồn di sản Phật giáo là cần thiết. 


“Khoa học di sản - Ngành khoa học mới dưới góc nhìn Phật 
giáo” của NCS. Nguyễn Mạnh Cường, Trường ĐH KHXH&NV, 
ĐHQG-HN khái quát về Khoa học di sản, mục đích bảo tồn di sản 
ở phương Tầy và song đề của Phật giáo trong bảo tồn di sản. 

Nguyễn Văn Cương, chuyên viên Bảo tàng Văn hóa Huế, trong 
bài “Thiên giang — chùa xưa giữa lòng phố cổ” phác họa bức tranh toàn 
cảnh về ngôi chùa quan trọng này gồm hoành phi, đối liễn mang tư 
tưởng Phật giáo, thể hiện sự đồng hành giữa Phật giáo và dân tộc. 

Trong bài viết “Vai trò của di sản mộc bản trong việc chuyển tải 
một số giá trị Phật giáo Việt Nam trong lịch sử, NCV. Nguyễn Văn 
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Quý, Viện Nghiên cứu Tôn giáo, khảo cứu trường hợp di sản mộc 
bản chùa Vĩnh Nghiêm và chùa Phổ Đà ở tỉnh Bắc Giang như một 
loại hình bản sắc văn hóa Việt Nam. 

Từ Học viện Chính trị Khu vực IV, Thể. Trịnh Xuân Thắng 
khái quát về “Chùa Khmer - Di sản văn hóa Phật giáo Tây Nam bộ 
Việt Nam), giới thiệu mô hình kiến trúc, nghệ thuật và vai trò chùa 
Khmer tại Nam bộ, qua đó đề xuất các giải pháp phát triển Phật 
giáo Khmer. 


Từ Trung tâm Văn hóa miền Tây, trường Đại học Trà Vĩnh, Thể. 
Lê Văn Sao nghiên cứu về “Phát triển di sản Phật giáo Việt Nam, 
nhấn mạnh về Phật giáo Nam tông trong cộng đồng Khmer ở Nam 
bộ trong thời kỳ hội nhập kinh tế song song với cách ứng xử hài hòa 
với môi trường thiên nhiên. 

Phí Thành Phát trong bài “Nghi lẽ Phật giáo cổ truyền ở Nam 
bộ” nghiên cứu về nghi lễ Phật giáo như một phần di sản Phật giáo 
Nam bộ trong lịch sử hình thành và phát triển miền Nam. 

Bài viết “Mẫu thần ở Việt Nam theo dòng tổ tiên” của NNC. 
Sanchayita Lahiri, người Ấn Độ, phân tích nguồn gốc người Việt, 
hình tượng Quan Âm của người Việt, Pô Naga của người Chăm, bà 
Chúa Xứ ở Nam bộ và tín ngưỡng thờ mẫu, hầu đồng ở miền Bắc nhằm 
truy tìm các dấu vết Ấn Độ trong những loại hình tín ngưỡng này. 

Bài “Bảo tồn và phát huy giá trị di sản văn hóa ÓcEo tại Bảo tàng 
lịch sử Tp.HCM” của ThS. Nguyễn Thị Huỳnh Như thuộc Bảo tàng 
lịch sử Tp.HCM đánh giá vị trí, vai trò trong sự hình thành và phát 
triển văn hóa Việt Nam qua hình thức tuyên truyền và trưng bày 
hiện vật văn hóa Óc Eo tại các Bảo tàng lịch sử, góp phần nối kết văn 
hóa xuyên quốc gia. 

x*x** 
Trong vài năm gần đây, quan hệ đối tác chiến lược toàn diện 


giữa Việt Nam và Ấn Độ bao gồm nhiều mặt từ chính trị, văn hóa, 
tôn giáo đến thương mại, đầu tư, hợp tác năng lượng, hợp tác quốc 
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phòng, an ninh và đối ngoại nhân dân. Sự tăng trưởng hợp tác 
thương mại hai chiều giữa Việt Nam - Ấn Độ tăng gấp đôi trong các 
năm 20 16-2019 mở ra cơ hội lớn về lĩnh vực hợp tác thương mại và 
công nghiệp, dự kiến có thể lên đến 1Š tỷ USD vào năm 2020. 


Không chỉ là trụ cột quan trọng trong chính sách hướng Đông 
của Ấn Độ, Việt Nam là đối tác chính yếu của tầm nhìn Ấn Độ 
Dương - Thái Bình Dương của Ấn Độ, nhằm nối kết Ấn Độ với 
ASEAN. Trong gần ba thập niên qua, hàng ngàn Tăng Ni và sinh 
viên Việt Nam chọn Ấn Độ làm nơi du học, góp phần nối kết quan 
hệ giáo dục và học thuật giữa Việt Nam - Ấn Độ. 


Chủ đề “Di sản Việt Nam và Ấn độ” trong quan hệ xuyên văn 
hóa có nội hàm quá rộng, do đó, các nỗ lực nghiên cứu của các học 
giả trong tuyển tập này không thể phản ảnh bức tranh tổng thể, toàn 
điện và có hệ thống về quan hệ Việt Nam - Ấn Độ. 

Kết thúc hội thảo này sẽ là sự khởi đầu về nghiên cứu mối quan 
hệ văn hóa Việt Nam và Ấn Độ ở phạm vi toàn điện hơn, mở ra các 
phương pháp tiếp cận liên ngành, đa văn hóa, thông diễn học, so 
sánh tôn giáo, so sánh triết học bên cạnh các nghiên cứu chuyên 
ngành về Khảo cổ học, Lịch sử học, Văn hóa học và Văn bản học. 

Chúng tôi tin tưởng rằng các kết quả nghiên cứu về mối quan 
hệ xuyên văn hóa giữa Việt Nam và Ấn Độ trong quyển sách này sẽ 
làm động lực thúc đẩy các nhà nghiên cứu và các nhà Phật học tiếp 
tục cộng tác để cống hiến cho thế giới học thuật thêm nhiều phát 
hiện mới từ các phương pháp tiếp cận mới, nhằm khẳng định các 
giá trị bất hủ trong mối quan hệ giữa Việt Nam và Ấn Độ trong quá 
khứ. Đồng thời, hội thảo thiết lập nhịp cầu làm lớn mạnh mối quan 
hệ Việt Nam - Ấn Độ từ góc độ lịch sử, văn hóa, tôn giáo, chính trị, 
quân sự và kinh tế, theo đó, góp phần ổn định chính trị, mang lại 
hòa bình trong khu vực và trên thế giới. 


Sài Gòn, ngày 01-12-2019 
TTZTS. Thích Nhật Từ 
Phó Viện trưởng Thường trực HVPGVN tại TP.HCM 


-]- 
DI SẢN TINH THẦN 
CỦA MAHATMA GANDHI 
VÀ NHỮNG TƯƠNG ĐỒNG 
TRONG TRIẾT LÝ PHẬT GIÁO 


PHẬT GIÁO VIỆT NAM, NƯỚC ẤN ĐỘ 
VÀ THÁNH GANDHI 


Thích Giác Toàn” 


DẪN NHẬP 

Người viết bài này với tư cách là một Tăng sĩ Phật giáo, nêu một 
vài nhận xét về Phật giáo Việt Nam, về nước Ấn Độ và về Thánh 
Gandhi. 


Phật giáo Việt Nam cũng như Phật giáo ở các nước khác đều có 
gốc từ Ấn Độ, đều tôn thờ Đức Phật tổ Thích-ca Mâu-ni. Phật giáo 
đến Việt Nam từ xa xưa, cách đây 23 thế kỷ. Ấn Độ lại là quốc gia đã 
và đang thân thiện với Việt Nam. Mahatma Gandhi là người đã đấu 
tranh mang lại nền độc lập thống nhất cho Ấn Độ, là con người đạo 
đức, trí tuệ cao vời, được gọi là Từ phụ, là bậc Thánh nhân của dân 
tộc Ấn Độ. Phương pháp đấu tranh và sự thành công của Ngài rất 
gần gũi với giáo lý Phật giáo, xứng đáng được cả thế giới khâm phục. 
Nhân kỷ niệm 150 năm ngày sinh của Ngài, chúng tôi viết bài tham 
luận này để tôn vinh Ngài, nước Ấn Độ và Phật giáo Việt Nam. 


1. PHẬT GIÁO VIỆT NAM ĐƯỢC DU NHẬP TRỰC TIẾP TỪ ẤN ĐỘ 


Từ 23 thế kỷ trước, xứ Giao Châu thuộc châu thổ sông Hồng 
từng là một vùng đất trù phú, sinh hoạt tôn giáo phát triển, là nơi 
giao lưu bằng đường biển của các tàu buôn từ Ấn Độ, Sri Vijaya 


*, Hòa thượng, Phó Chủ tịch HĐTS GHPGVN - Viện trưởng VNC PHVN. 
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(Malaysia), Nam Dương quần đảo (Indonesia) và Trung Quốc. Về 
đường bộ thì Giao Châu cũng là nơi gặp gỡ của các thương nhân 
Trung Hoa, Đại Lí, Miến Điện, Tây Tạng, ... thông qua con đường 
Trà ngựa (Mã trà cổ đạo) mà các nhà nghiên cứu ngày nay thường 
nhắc đến. 


Phật giáo được du nhập vào Giao Châu là do các nhà Sư Ấn Độ 
đi theo tàu buôn, đến Giao Châu từ 2 thế kỷ trước TL Khi Trung 
tâm Phật giáo Luy Lâu được thành lập thì Phật giáo tại Giao Châu 
đã thịnh hành, có 20 ngôi chùa, 500 Tăng sĩ và 1Š bộ kinh được dịch 
từ Phạn ngữ ra Hán ngữ. Phật giáo Ấn Độ còn ảnh hưởng đến Phật 
giáo Việt Nam từ phía Nam của Việt Nam ngày nay, phía Chân Lạp, 
Champa qua ngõ Xiêm La (Thái Lan) và Lão Qua (Lào). Tuy Giao 
Châu đang bị nhà Hán cai trị, nhưng do thuận lợi địa thế, trung 
tâm Phật giáo Luy Lâu được thành lập trước cả Lạc Dương và Bình 
Thành ở Trung Quốc. 


Màu sắc Phật giáo Ấn Độ còn được thấy ở truyện cổ Man Nương 
và Chử Đồng Tử. Man Nương mang thai thần kỳ khi đang ngồi ở 
bục cửa lúc nhà sư Ấn Độ Khâu-đà-la bước ngang qua. Cổ tích này 
có thể lý giải nguyên nhân sâu xa hơn là sự dung hợp của Phật giáo 
Ấn Độ vào nền văn hóa bản địa của người Việt Bắc Bộ. Còn Chử 
Đồng Tử và vợ là Tiên Dung được một vị sư Ấn Độ dạy phép tu, 
được chứng ngộ. Điều này có thể thấy màu sắc của Phật giáo Mật tông 
đã ảnh hưởng đến xứ Giao Châu hay miền Bắc Việt Nam ngày nay. 

Từ thế kỷ II trước TL đã có nhiều nhà sư Ấn Độ đến Giao Châu 
như Ma-ha-kỳ-vực, Khâu-đà-la, Chi-cương-lương-lâu, Chi-cương- 
lương-tiếp; sau đó là Khương Tăng Hội, Đạt-ma-đề-bà... Đến thế 
kỷ VI, Đại sư Tỳ-ni-đa-lưu-chi truyền Thiền pháp, khai sáng dòng 
thiền Tỳ-ni-đa-lưu-chi, truyền được 19 đời, riêng ngài Khương 
Tăng Hội (gốc người Khương Cư, Trung Á nhưng tổ tiên sống lâu 
đời ở Ấn Ðộ), được khá nhiều học giả Việt Nam đề nghị tôn xưng là 
Thiền tổ của Việt Nam. Ngài đã dịch Lục độ tập kinh và chú thích, 
viết tựa cho nhiều bộ kinh khác. 


Đến quê hương Ấn Độ của Đức Phật, chiêm bái các thánh tích 
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Phật giáo, học Phật là ước nguyện của các Tăng Ni, Phật tử Việt 
Nam. Thật không thể kể hết những trường hợp người theo Đạo 
Phật đã đến Ấn Độ tu học và chiêm bái các Thánh tích Phật giáo. 

Hiện không có tài liệu ghi việc các nhà sư Giao Chỉ theo chân 
tăng đoàn hay nhà buôn để sang Ấn Độ du học. Song sử sách có ghi 
từ thế kỷ thứ VII, thứ VIII TL đã có sáu nhà sư Việt Nam sang Ấn 
Độ du học: Vận Kỳ, Giải Thoát Thiền, Khuy Xung, Huệ Diệm, Trí 
Hành, Đại Thừa Đăng. 

Trong gần 20 thế kỷ, do hoàn cảnh lịch sử của đất nước Ấn Độ 
và những biến động của xã hội, Phật giáo dần đi vào con đường suy 
tàn. Thế nhưng phong trào phục hưng Phật giáo đầu thế kỷ XX đã 
hồi sinh Phật giáo trên đất Ấn Độ. Đến nay tại Ấn Độ đã có 2.000 
Tăng sĩ, S00 tự viện và 6 triệu tín đồ, hứa hẹn một tương lai tốt đẹp 
về sự trở lại của Phật giáo tại đất nước từng là quê hương của Đức 
Phật Thích Ca. Điều này đã kích thích Tăng Ni và Phật tử Việt Nam 
đến Ấn Độ chiêm bái các Thánh tích Phật giáo và học tập giáo lý 
Phật giáo. Từ năm 1990 đến nay, đã có hàng trăm Tăng Ni sinh Việt 
Nam du học tại Ấn Độ, nhiều người đã tốt nghiệp thạc sĩ, tiến sĩ 
Phật học và đã có hàng chục ngôi chùa Việt Nam được xây dựng rải 
rác tại các Thánh địa Phật giáo. 


2. BANG GIAO CỦA ẤN ĐỘ ĐỐI VỚI VIỆT NAM 


Như đã đề cập bên trên, mối quan hệ, sự ảnh hưởng của Phật 
giáo Ấn Độ đến Việt Nam thông qua vai trò của các nhà sư Ấn Độ 
với sự trợ giúp của các nhà buôn, đã có từ hai thế kỷ trước TL. Có 
thể nói, đây cũng là giai đoạn mở đầu cho mối quan hệ kinh tế và 
văn hóa giữa hai quốc gia. 

Ở đây tôi muốn nhấn mạnh về tình hữu nghị, sự thông cảm, 
nhận định đúng đắn về quan điểm chính trị của Ấn Độ đối với Việt 
Nam. Đặc biệt từ nửa sau thế kỷ XX cho đến ngày nay, cụ thể là 
từ năm 1954 khi Thủ tướng Jawaharlal Nehru viếng thăm Hà Nội 
chuẩn bị cho việc thiết lập quan hệ ngoại giao giữa Việt Nam Dân 
chủ Cộng hòa và Ấn Độ vào năm 1972. 
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Ấn Độ từng bày tỏ lập trường ủng hộ Việt Nam độc lập khỏi 
Pháp, phản đối cuộc chiến tranh của Mỹ tại Việt Nam và ủng hộ 
thống nhất Việt Nam. Năm 1975, Ấn Độ công nhận Việt Nam là 
quốc gia được ưa chuộng nhất. Hiệp định Thương mại song phương 
được ký năm 1978, Hiệp định bảo vệ và Xúc tiến Đầu tư song 
phương được ký năm 1997, Tuyên bố chung về hợp tác toàn diện 
năm 2003. Ấn Độ lên án mạnh mẽ việc Trung Quốc đang nỗ lực 
bành trướng ra khắp thế giới, lấn chiếm phi pháp vùng Biển Đông, 
đặc biệt là xâm lấn, chiếm đảo, đe dọa vùng biển và vùng đảo chủ 
quyền của Việt Nam. 

Trong hoàn cảnh hiện nay, sự hợp tác, giúp đỡ của Ấn Độ đối 
với Việt Nam là vô cùng có ý nghĩa. Một mặt là để bảo vệ lẽ phải, 
thực hiện chủ trương tự do giao thông trên các vùng biển và vùng 
trời quốc tế thuộc Ấn Độ Dương - Thái Bình Dương bao gồm Biển 
Đông. Mặt khác là tăng cường sức mạnh quân sự để phòng vệ lãnh 
thổ, đồng thời giải quyết tranh chấp bằng đường lối hòa bình. Cụ 
thể, Ấn Độ - Việt Nam đã không những tăng trưởng xuất nhập khẩu 
song phương. Ấn Độ còn bằng nhiều cách giúp Việt Nam tăng 
cường sức mạnh quân sự, tài trợ, bán vũ khí, huấn luyện sử dụng các 
khí tài, tập trận chung trên biển, ... 


Nỗ lực hợp tác của Ấn Độ đã thể hiện rõ nét khi 6 vị Thủ tướng 
lần lượt đến Thủ đô Hà Nội: Java Harlal Nehru (1954), Rajiv 
Gandhi (1985 và 1988), Nara Simha (1994), Atal Bihari Vajpayee 
(2001), Manmohan Singh (2010) và Narendra Modi (2016). 


Tình hữu nghị, sự hợp tác vững chãi, lâu bền của Ấn Độ đối với 
Việt Nam thực là đáng trân quý vô cùng. 
3. THÁNH GANDHI, LINH HỒN CỦA DÂN TỘC ẤN ĐỘ 

Như đã nói ở phần mở đầu, tôi với tư cách là một người theo 
đạo Phật, vốn kính ái Ấn Độ vì Ấn Độ là quê hương của Đức Phật. 
Thánh Gandhi lại là linh hồn, là Từ phụ, nhà tư tưởng, bậc Thánh 
nhân của Ấn Độ, được cả thế giới kính mộ, tôi cũng bày tỏ sự 
kính mộ ấy và muốn có vài nhận định về trí tuệ, đạo đức và hành 
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trạng của ngài để mọi người có thể thấy sự phù hợp với giáo lý 
Phật giáo. 

Là một tín đồ của Ấn Độ giáo, thuộc đảng cấp thứ ba là Phệ- 
xá (Valsya), tức đẳng cấp của những người theo nghề buôn bán, 
Thánh Gandhi tôn thờ Thượng đế là đấng Phạm thiên, kính ngưỡng 
các bộ Phệ-đà (Veda) và đặc biệt là triết lý của các bộ Áo nghĩa thư 
(Upanishad), nhất là tập Chí tôn ca (Bhagavad Gita), ngài cũng tôn 
trọng các tôn giáo khác khi tuyên bố: “Tôi là môn đồ Ấn giáo, tôi cũng 
là tín đồ Thiên Chúa giáo, Hồi giáo, Phật giáo uà Do Thái giáo” Ngài tôn 
trọng Chân lý tuyệt đối mà ngài xem là đồng nghĩa với Thượng đế. 

Hãy xét những điểm nổi bật về bản chất và hành trạng của ngài 
trong việc nung rèn phẩm chất để đấu tranh giành độc lập và thống 
nhất cho Ấn Độ thoát khỏi sự cai trị của Đế quốc Anh. 

Phát xuất từ lòng từ bị, ngài thông cảm nỗi khổ của những người 
mang thân phận nghèo hèn, bị khinh rẻ, áp bức vì sự bất công của 
xã hội và ách thực dân đế quốc. Ngài đem lại độc lập, tự do cho toàn 
dân là sự bố thí lớn lao nhất của một nhà chính trị. Ngài nhận thấy 
cần phải đấu tranh để thoát khỏi khổ nạn ấy. Với trí tuệ cao vời, ngài 
nhận rõ lẽ phải, con đường đấu tranh, phương pháp và biện pháp 
hành động và kết quả tốt đẹp của những nỗ lực đấu tranh. Ngài 
tự trui rèn đức nhẫn nhục, kiên trì trong việc nghiên cứu học tập 
trong và ngài nước, chịu bị hất hủi tù đày, tận tụy với cuộc đấu tranh 
giành độc lập và thống nhất cho đất nước. Nhãn nhục là động lực 
chủ yếu của tỉnh tấn. Ngài luôn tìm cơ hội để học hỏi, rút kinh ng- 
hiệm để nhận rõ tình hình thực tế, tự hoàn thiện phương cách đấu 
tranh và thúc đẩy nhanh sự thành công. Là một nhà trí thức, một tín 
đồ thuần thành của Ấn giáo, dĩ nhiên ngài kiên trì với thiền định 
để có sự thanh thản của tâm hồn và sự sáng suốt của trí tuệ. Cũng 
lấy gốc từ bi, ngài chọn con đường đấu tranh bất bạo động, một 
ý nghĩa của bất hại kêu gọi nhân dân không hợp tác, không dùng 
hàng hóa của chính quyền cai trị, dũng cảm tuyệt thực để đấu tranh 
cho mục đích chân chính. Ngài là con người đạo hạnh, đức độ cần 
thiết nhất của một người, nhất là một nhà lãnh đạo. Ngài ăn chay để 
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tránh sát sinh, ngài tuyệt dục, sống thanh bần, giữ im lặng suốt một 
ngày trong mỗi tuần để giữ cho tâm hồn thanh thản. Tất cả những 
điều đã nêu cho thấy rõ ràng tư tưởng, bản chất và hành trạng của 
Thánh Gandhi rất phù hợp với giáo lý Phật giáo, đây đủ Lục độ vạn 
hạnh, mang nặng màu sắc giáo lý của Đức Phật. 

Tưởng cũng nêu thêm một nhận định rằng Thánh Gandhi tuy là 
một tín đồ của Ấn Độ giáo, ngài không ủng hộ việc kỳ thị giữa các 
đẳng cấp. Ngài từng bảo rằng trận động đất lớn năm 1934là do hành 
vi phi đạo đức của các tín đồ Ấn giáo khi ngăn cấm những người 
thuộc đẳng cấp tiện dân (thủ-đà-la/Sudra) vào đền thờ. Trong Tự 
truyện của ngài, ngài đã viết rằng sự kỳ thị tiện dân là một sự hủ bại, 
một cục bướu. Trong lúc đang đấu tranh vì một xã hội Ấn Độ tiến 
bộ, ngài đã từ chối đề nghị của tiến sĩ B. R. Ambedkar, người cải 
đạo từ Ấn giáo sang Phật giáo và trở thành vị Tỳ-kheo góp công lớn 
cho Phong trào phục hưng Phật giáo ở Ấn Độ. Việc Gandhi từ chối 
đường lối cải cách xã hội của Ambedkar xuất phát từ sự khác biệt 
về quan điểm nhân sinh. Trong khi, Ambedkar cho rằng xã hội Ấn 
Độ muốn cải cách trước hết người Ấn phải từ bỏ chế độ đẳng cấp 
(caste). Gandhi lại cho rằng cần phải thuận cho những người tiện 
dân tự do bầu cử như những người thuộc ba đẳng cấp cao hơn. Điều 
này là hoàn toàn vì lý do chính trị trong lúc ngài cần có sự đoàn kết 
để chống sự phân chia quyền lực của nhiều nhóm người mà những 
người thuộc Ấn giáo chiếm đại đa số quần chúng, lại là những người 
ủng hộ luật Manu, chủ trương duy trì bốn đẳng cấp trong xã hội. 


KẾT LUẬN 


Bài viết xuất phát từ nhận định của một người theo đạo Phật về 
Phật giáo Việt Nam, đề cao việc thực hành giáo lý của Đức Phật trên 
tinh thần biết ơn các vị sư Ấn Độ đã đưa Phật giáo đến Việt Nam 
và lòng tưởng nhớ đến quê hương của Đức Thế tôn. Bên cạnh đó, 
nội dung bài viết cũng nhằm hướng đến việc phân tích những luận 
điểm tương đồng trong giáo lý nhà Phật với tinh thần đấu tranh phi 
bạo lực của Thành Gandhi, đồng thời thể hiện sự trân quý mối bang 
giao thắm thiết Ấn Độ - Việt Nam. Nhân kỷ niệm ngày sinh thứ 150, 


PHẬT GIÁO VIỆT NAM,NƯỚC ẤN ĐỘ VÀ THÁNH GANDHI sa 


(2/10/1869-2/10/2019), bậc Thánh nhân của Ấn Độ, thông qua 
bài viết này, chúng tôi sự tôn vinh ngài Gandhi. Cũng chính ngày 
2/10 này, đã được Liên hiệp quốc chọn là ngày Quốc tế Bất bạo 
động (Global Non-Violent Day). 

Cả thế giới đều tôn vinh ngài Mahatma Gandhi. Tượng đài kỷ 
niệm ngài được xây dựng ở nhiều nơi trên thế giới, tại Hoa Kỳ: San 
Erancisco, Houston, Ñewyork, Atlanta, Hawaii, Washington DC; 
và tại rất nhiều quốc gia khác như: Canada, Anh, Pháp, Nga, Hà 
Lan, Tây Ban Nha, Bồ Đào Nha, Nam Phị, vx... 
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s4. 


DI SÂN TƯ TƯỞNG TRIẾT HỌC 
TÔN GIÁ0 CỦA MAHATMA GANDHI 


Trương Văn Chung 


Mohandas Karamchand Gandhi (1869 - 1948), nhà triết học, 
tôn giáo, văn hóa, chính trị, nhà cải cách xã hội và lãnh tụ của phong 
trào giải phóng dân tộc Ấn Độ. Cuộc đời, sự nghiệp, tư tưởng của 
ông là vô cùng sinh động, đa dạng, phong phú về đời sống thực tiễn 
và tràn đầy những trải nghiệm tinh thần về triết học, văn hóa, tôn 
giáo. Thế giới đã có rất nhiều bài viết ca ngợi, đánh giá cao về tư 
tưởng của ông, các bộ từ điển bách khoa toàn thư uy tín ở châu Âu 
- Bắc Mỹ' đều dành nhiều danh mục trân trọng giới thiệu về ông 
như một danh nhân thế giới. Mục đích bài viết này là làm rõ những 
đi sản tư tưởng triết học - tôn giáo của ông, một sự đóng góp to lớn 
vào các giá trị cốt lõi của văn hóa Ấn Độ. 

Bài viết dựa trên các tài liệu có uy tín, đáng tin cậy với 
nguyên tắc tiếp cận liên ngành (Inferdisciplinary Approach), đa 
văn hóa (Mulficulturalism) và các phương pháp thông diễn học 
(Hermeneufics), triết học - tôn giáo học so sánh (Philosophycal and 
religious Comparative). 


Mohandas Karamchand Gandhi sinh ra trong một gia đình 


*,PGS. TS, Trường ĐH KHXH&NV, ĐHQG-HCM. 

1. Các từ điển bách khoa toàn thư: Religion: a cross-cultural encyclopedia. Xuất bản năm 1996 do/ 
David Levinson chủ biên; Encyclopedia Britannica, Inc. 2006. Do Jacob E. Safra và Jorge Aguilar-Cauz 
(c.b);.Encyclopedia of Religion.2005. Lindsay Jones, Editor in Chief 
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thuộc đẳng cấp thương gia (bamia). Gia đình ông sinh sống tại 
khu vực đa dạng đến kinh ngạc về văn hóa, tôn giáo tại bán đảo 
Kathiawar ở bang Gujarat miền tây Ấn Độ, cha, mẹ của ông là tín đồ 
Hindu giáo. Cha ông, Karam Touch Uttam Touch, giám đốc hành 
chính của một tiểu bang, không phải là một người sùng đạo, nhưng 
mẹ của ông, bà Putalibai là một tín đồ thuần thành của giáo phái 
Pranami nổi tiếng trong khu vực”. Từ cuộc đời hoạt động vô cùng 
phong phú và tràn đây trải nghiệm của M. K. Gandhi, bài viết này 
chỉ xin nêu những điểm nhấn trong tiểu sử liên quan đến tư tưởng 
triết học, tôn giáo của ông. 

Thời tuổi trẻ Mohandas thường được tham dự cùng với cha, mẹ 
mình, giao tiếp thân thiện và thảo luận với người Hindu, người Hồi 
giáo, tín đồ Parsis, Jain và cả những người ủng hộ các tôn giáo khác 
(Seshagiri Rao 1970, tr. 23). Tất cả những điều này đã làm cho ông 
có thái độ rất khoan dung, tôn trọng mọi giá trị tôn giáo. Ông đã 
viết: “Trong Rajkot, tôi đã có một nên tảng đầu tiên của sự khoan dung 
đối với tất cả các trường phái Hinduism và các tôn giáo liên quan khác. 
Vì cha và mẹ tôi đã thăm viếng Havcli cũng như các đến thờ của Shiua 
tà Rama, äã đưa chúng tôi tới gặp gỡ những đứa trẻ ở đó. Các nhà 
sư của Jain, tăng lữ Phật giáo, cũng thường xuyên đến thăm cha tôi” 
(M. K. Gandhi 1966, tr. 34). Trong khoảng thời gian này, ông đã 
đọc các bài viết về văn hóa cội nguồn của Hindu như Ramayana, 
Bhagavagita và Manna Smriti từ thư viện của cha ông. Ông đặc biệt 
ấn tượng với vở kịch Ấn Độ Harischandra, trong đó ông đã có một 
niềm đam mê sâu sắc về sự lương thiện, sự thật và bản thân ông 
cũng phải trải qua nhiều thử thách để rèn luyện và duy trì sự liêm 
chính của mình. Sau này, ông nhớ lại rằng, ông đã xem đạo đức là 
nền tảng của mọi sự vật và chân lý là bản chất của đạo đức: “Chân 
lý trở thành mục đích duy nhất của tôi. Nó bắt đầu phát triển mạnh 
mẽ mỗi ngày, và định nghĩa của tôi uề nó cũng dần được mở rộng” (M. 
K. Gandhi 1966, tr. 49). Ở London, Anh quốc, ông đã dành phần 


2. Pranami là một giáo phái của Ấn Độ giáo. Nhóm này được thành lập vào thế kỷ thứ mười tám bởi 
Mehraj Thakore, được biết đến với cái tên Prananath (chủ nhân của lực lượng cuộc sống ). 
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lớn thời gian để giao lưu, trao đổi với những người thuộc các lĩnh 
vực văn hóa, tôn giáo và đạo đức khác nhau, những người theo chủ 
nghĩa duy vật, Kitô hữu, tín đồ Hồi giáo, thậm chí cả những người 
theo quan điểm vô thần. Đây là thời gian ông chịu ảnh hưởng khá 
sâu sắc văn hóa, triết học và tôn giáo phương Tây, ông ấn tượng và 
chia sẻ nhiều cảm xúc bởi các giáo lý của Tân Ước, và đặc biệt là 
bài giảng trên Núi (the Sermon on the Mounf) của Jesus Christ. Ông 
cũng biết đến cuộc đời của Mohammed, chia sẻ về “sự vĩ đại, dũng 
cảm và cuộc sống khắc khổ của Mohammed, cuộc đời hoạt động 
kiên trì, nhiệt huyết của Washington là những trải nghiệm đi thẳng 
vào trái tim đầy dự cảm của ông. “ Tâm trí trẻ của tôi đã cố gắng thống 
nhất ánh sáng Á Châu, bài giảng trên Núi. Mohammed và Washington 
với giáo lý từ Mahabharata, Bharagavdd gita, giúp tôi thấm nhuẩn 
triết lý “sự buông bỏ là hình thức tôn giáo cao nhất thu hút tâm trí tôi 
rất nhiều” (M. K. Gandhi 1966, tr. 51). Ở Nam Phi, Gandhi đã có 
những trải nghiệm trực tiếp về những điều tốt đẹp cũng như bạo 
lực, tàn nhẫn từ sự kỳ thị và xung đột tôn giáo. Một trải nghiệm 
đặc biệt đã làm thay đổi cuộc đời của ông. Khi ông đang đi tàu hoả 
với một vé hạng nhất, nhưng đã bị đuổi ra ngăn ngồi bình dân để 
nhường chỗ cho một hành khách da trắng. Vào nửa đêm lạnh giá 
ở Maritzburg, ông đã không được phép vào phòng chờ tàu vì màu 
da của ông (David Levinson (Ed) 1996, tr. 89). Những trải nghiệm 
đặc biệt đó dẫn ông đến quyết định ở lại Nam Phi và bắt đầu một 
cuộc đấu tranh suốt đời vì công lý. Công lý cho con người và chiến 
đấu chống lại sự bất công. Trong một chuyến đi từ Johannesburg 
đến Durban, Gandhi trải nghiệm cuốn sách của John Ruskin “Đi 
đến tận cùng” (Ưnfo This Last). Cuốn sách có ảnh hưởng lớn đến 
mức, ông đã tự truyện: “Cuốn sách không thể để sang một bên; Một 
khi tôi bắt ầu đọc, nó nắm giữ tôi. Tôi không ngủ được vào tối hôm 
đó. Tôi quyết tâm thay đổi cuộc sống của mình theo lý tưởng của cuốn 
sách đó” (M. K. Gandhi 1966, tr. 49). Ông cũng nhận ra rằng “mộf 
cuộc sống lao động, nghĩa là cuộc sống của người cày cấy và người lao 
động thủ công, đó là cuộc đời chân chính, đáng sống” (Lindsay ]ones, 
(Edit. Chf) 2006, tr. 3272). Ông quyết định từ bỏ nghề luật sư để 
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trở thành một người nông dân, thay đổi toàn bộ hình thức tồn tại, 
nghề nghiệp của mình và thậm chí cả cuộc sống riêng tư của mình. 
Ông thành lập một Ashram, một cộng đồng tinh thần thực nghiệm, 
có thể xem Ashram là một “phòng trải nghiệm tinh thần, nơi các 
trải nghiệm của ông về sự thật và bất bạo động đã được tiến hành 
trong cuộc sống hàng ngày. Các thành viên của Ashram thuộc các 
tôn giáo và chủng tộc khác nhau. Không có sự phân chia giai cấp, 
tín ngưỡng hay quốc tịch. Họ đã sống một cuộc sống tự nguyện 
nghèo đói, thanh khiết và tự kiềm chế. Trong cuộc sống cộng đồng 
A shram, Gandhi đã ưu tiên hàng đầu cho văn hóa của trái tim. Đối 
với ông, sự phát triển tinh thần là để phát triển con người hoàn hảo. 
Ông khuyến khích các thành viên giữ các lễ hội tôn giáo tương ứng 
của mình. Ví dụ, người Hồi giáo thực hành tháng Ramadan, Hindu 
giáo tổ chức lễ hội Hoa đăng (pradosha), các Kitô hữu là Mùa Chay 
(Lent.) vv. (David Levinson (Ed) 1996, tr. 92). Một trong những 
người có ảnh hưởng quyết định nhất đối với Gandhi trong thời kỳ 
này là Leo Tolstoy; khi ở Pretoria, châu Phi, Gandhi đã đọc một số 
tác phẩm của Tolstoy chẳng hạn như Tớm Lược sách Phúc Âm; Chiến 
tranh và hoà bình, vx... Tư tưởng của Tolstoy bổ sung thêm cơ sở lý 
luận và thuyết phục thêm về tính chân lý của tư tưởng không bạo 
lực ở M. Gandhi. Từ đây, M. Gandhi đã phát triển một số nguyên 
lý mới cho hoạt động chính trị. Dưới sự lãnh đạo của M. Gandhi, 
những người da đen Nam Phi đã tiến hành một cuộc đấu tranh bất 
bạo động chống lại sự kỳ thị mà Chính phủ Transvaal đã áp đặt đối 
với họ. Phương châm được áp dụng trong cuộc chiến này là khẳng 
định sự thật mà không sử dụng bạo lực. Satyagraha trở thành một 
phương pháp chất đây cảm hứng từ văn hóa triết học, tôn giáo Ấn 
Độ cùng các bài viết của Tolstoy. Trong cuộc đấu tranh gian khổ 
và căng thẳng này, những phác thảo cơ bản về triết lý tôn giáo và 
đạo đức được rút ra từ ánh sáng của trải nghiệm tinh thần và kinh 
nghiệm thực tiễn của ông (Lindsay Jones, (Edit. Chief). 2006. tr. 
3275). Năm 1933, M. Gandhi nghỉ hưu, lui về hậu trường chính trị, 
ông tập trung xây dựng phong trào nâng đỡ những người thuộc tầng 
lớp thấp kém nhất trong xã hội, người mà ông gọi là Harijans (người 
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của Chúa). Những mối quan tâm khác của ông bao gồm bảo vệ Bò, 
nâng cao giáo dục đạo đức, đặc biệt là quan tâm để hòa giải khoan 
dung, hòa hợp tôn giáo giữa người Hindu giáo và Hồi giáo trong 
thời kỳ đầu của nền độc lập ở Ấn Độ, khi mà sự phân chia theo 
dòng tôn giáo trở nên xung đột. Chính phong trào khoan dung, hoà 
hợp tôn giáo do M. Gandhi khởi xướng và lãnh đạo đã dẫn đến vụ ám 
sát ông vào ngày 30 tháng 01 năm 1948, bởi một thành viên cánh hữu 
cuồng tín của Hindu giáo (Lindsay Jones, (Edit. Chief) 2006, tr. 3276). 

Như vậy, có thể nói tư tưởng của M.K. Gandhi là sự tổng hoà của 
các tinh hoa văn hóa, triết học, tôn giáo của nhiều nền văn hóa khác 
nhau, bao gồm cả tính huyền bí, lý tưởng, đạo đức phương Đông, 
sự duy lý, tính công chính, luận lý Ki tô giáo Phương Tây và đây 
cũng chính là mảnh đất màu mỡ hình thành những tư tưởng minh 
triết của ông, trở thành những di sản trong hệ giá trị cốt lõi của văn 
hóa Ấn Độ. Đó là những di sản tinh thần cơ bản trong triết học và 
tôn giáo mà bài viết bày tường giải: Chân lý (Satya); Không bạo 
lực (Ahimsa); Sự buông bỏ (Tapasya); Sự tự chủ (Swaraj). Thực ra 
những tư tưởng này đã có trong các hệ thống triết học - tôn giáo 
truyền thống Ấn Độ như Veda, Ủpanishad, Hindu, Jain, Phật giáo 
rồi, song chính M. Gandhi đã đổi mới chúng trong cuộc đấu tranh 
giải phóng dân tộc và sự tuẫn nạn vì sự thật, bình đẳng, công lý, 
phẩm giá con người và đa nguyên tôn giáo của ông. Mặc dù những 
ảnh hưởng từ tư tưởng triết học, tôn giáo đối với M. Gandhi là rất 
đa dạng, phong phú từ Bài giảng trên núi đến Bhagavagita, nhưng 
quan điểm, lý tưởng của ông lại phù hợp một cách đáng ngạc nhiên 
với văn hóa truyền thống Ấn Độ. M. Gandhi coi toàn bộ tỉnh hoa 
văn hóa, triết học của các khu vực trên thế giới đều tương đồng và 
có giá trị như văn hóa Hindu. Trên thực tế, quan điểm, lý tưởng 
triết học, tôn giáo của M. Gandhi luôn lấy những giá trị cốt lõi của 
văn hóa Ấn Độ làm nền tảng và điểm tựa cho tinh thần đổi mới” và 
điểm xuất phát từ nguồn gốc vững chắc trong truyền thống văn hóa, 
tôn giáo Ấn Độ. 

1. Satya (sự thật). Satya theo tiếng Hindi là: Sự khăng khăng, 
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sốt sắng hay sự thật, từ tiếng Phạn là sự thật (sự khăng khăng, sự cố 
chấp, hay lòng nhiệt thành, sự quyết đoán) (Lindsay Jones, (Edit. 
Chief) 2006, tr. 3271), khái niệm này được Mahatma` Gandhi 
đổi mới và đưa ra vào đầu thế kỷ 20. Triết lý Satya của M. Gandhi 
trở thành một công cụ chính yếu trong cuộc đấu tranh của Ấn Độ 
chống lại chủ nghĩa đế quốc Anh và từ đó đã được nhiều phong 
trào đấu tranh giành độc lập ở các quốc gia khác áp dụng. Theo triết 
lý này, người thấu hiểu (Safyagraha) sẽ đạt được cái nhìn sâu sắc 
chính xác về bản chất chân thật của một tình huống bằng cách tìm 
kiếm sự thật trong tỉnh thân hòa bình, tình yêu và sẽ trải qua một 
quá trình tự kiểm soát nghiêm ngặt của bản thân. Bằng cách từ chối 
sự hiểu biết sai lạc hoặc đồng thuận với mê lầm dưới bất kỳ hình 
thức nào, người theo Satyagraha khẳng định sự thật bao trùm đối 
với tình huống đó, một sự thật vượt qua sự quan tâm hẹp hòi, ích 
kỷ của bất kỳ một phía nào trong cuộc đấu tranh. Theo M. Gandhi, 
giữ vững sự thật này trong tầm nhìn là điều rất cần thiết, vì bạo lực 
sẽ ngăn cản tư tưởng và hành động của ít nhất một con người. Do 
đó Satyagraha tìm cách chinh phục thông qua chuyển đổi; kết quả 
cuối cùng, không có thất bại và cũng không có chiến thắng mà là 
một sự hòa hợp mới. Satyagraha kêu gọi lý tưởng Ahimsa cổ xưa của 
Ấn Độ (bất tổn sinh), lý tưởng này được đạo Jain theo đuổi với sự 
nghiêm khác đặc biệt; Một người bạn tuyệt vời của Gandhi là Raj 
Rajra RaJivbhai, một tín đồ đạo Jain có ảnh hưởng lớn tới ông khi 
phát triển Satya thành một nguyên lý hiện đại cùng với tinh hoa tư 
tưởng từ các tác phẩm của Leo Tolstoy và Henry David Thoreau, từ 
Kinh Thánh (Biblie) và từ Mahayana, Bhagavad Gita M. Gandhi đã 
tổng hợp, rút tỉa làm nguyên lý này phong phú, sâu sắc hơn và có 
hiệu quả chính trị rộng lớn hơn. Trong đời sống thực tế, M. Gandhi 
đã áp dụng Satyagraha lần đầu tiên vào năm 1906 để chống lại 
luật phân biệt đối xử với người châu Á của chính quyền thuộc địa 
người Anh ở Transvaal, Nam Phi. Năm 1917, chiến dịch Satyagraha 
đầu tiên ở Ấn Độ được tổ chức tại quận Champaran. Trong những 


3. Mahatma (tâm hồn vĩ đại) là tên gọi của M. K. Gandhi mà nhà thơ Ấn Độ Rabindranath Tagore 
đặt nhằm để tôn vinh ông. 
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năm sau đó, Satya đã được sử dụng như một phương pháp chủ 
yếu phong trào tẩy chay kinh tế, hàng hoá của người Anh do ông 
lãnh đạo. Phương pháp Satya được thực hiện trong phong trào độc 
lập dân tộc cho đến khi người Anh rời khỏi Ấn Độ vào năm 1947. 
Trong lịch sử, đã có một số nhà tư tưởng Ấn Độ phê bình triết lý 
Satyagraha (ngay cả trong thời của Gandhi và sau này), họ lập luận 
rằng Satyagraha là không thực tế và không có khả năng thành công 
vì nó cần phải có một điều kiện cơ bản là những tiêu chuẩn cao về 
hành vi đạo đức ở đối thủ, đại diện của cái ác và đòi hỏi một mức 
độ cam kết mạnh mẽ (phi thực tế) từ những người đấu tranh để cải 
thiện xã hội. Tuy nhiên, thực tế lịch sử ở Ấn Độ chứng minh rằng, 
Satyegraha đã đóng một vai trò quan trọng trong phong trào giải 
phóng dân tộc ở Ấn Độ. Gandhi đánh đồng sự thật với Chúa, ngụ ý 
rằng đạo đức và tâm linh cuối cùng là như nhau, chúng thống nhất 
với nhau ở sự thật, vì chân lý không ở đâu xa mà ở ngay trong trái 
tim mỗi người. Ông coi sự thật (chân lý) là nguyên tắc tối thượng, 
là niềm tin mà ông đã rút ra một phần từ nền tảng tỉnh hoa văn hóa 
nhân loại và từ giá trị cốt lõi của văn hóa Ấn Độ, ông thường nói 
bằng cụm từ đặc biệt: “không có tôn giáo nào (hoặc bổn phận nào) 
cao hơn so với sự thật (Mahabharata satyannesti paro dharmag). 
Như vậy, nguyên lý Satyagraha là một trong những nền tảng của 
cách tiếp cận Gandhi, đối với xung đột văn hóa, xã hội và tôn giáo. 
Satyagraha có vai trò không chỉ trong phong trào giải phóng ở Ấn 
Độ, mà còn được vận dụng ở một số quốc gia khác, chẳng hạn như 
phong trào Dân quyền do Martin Luther King, Jr, ở Hoa Kỳ lãnh 
đạo. Nguyên lý Satyagraha của M. Gandhi đã trở thành một di sản 
văn hóa ở Ấn Độ. 
2. Ahimsa (bất bạo động) 


Ahimsa là thuật ngữ tiếng Sanskit có nghĩa đen là không xâm 
phạm. Khái niệm này có từ triết học, tôn giáo ở Ấn Độ cổ đại. Trong 
các bộ từ điển, khái niệm này thường được dịch là bất bạo động, 
không bạo lực (non violen£). Tư tưởng Ahimsa đã có từ gần hai nghìn 
năm trước trong một số văn bản Upanishad lâu đời nhất, được trình 
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bày, liên tục phát triển giữa các trường phái Bà la môn giáo, đặc 
biệt là phái: khất sĩ khổ hạnh (Nyasins) cũng như trong cộng đồng 
Phật giáo và Jain giáo. Trong lịch sử, quan điểm Ahimsa đã được lập 
luận một cách thuyết phục và là kết quả của một cuộc cách mạng tư 
tưởng điễn ra ở Ấn Độ khoảng năm 500 trước Công nguyên. Vào 
thời điểm đó, những quan niệm về nghi lễ tà thuật (zmagic) của tín 
ngưỡng trước đó đã dần dân được thay thế bởi các quan niệm, giá trị 
đạo đức và thực hành sống không bạo lực của các nhà tư tưởng, các 
đạo sư, ẩn sỹ. Có thể suy luận từ những văn bản cổ xưa hơn mà con 
người thời Veda tin vào một thế giới ngầm khác, nơi người ta phải 
hứng chịu một quả báo, do trước đó, anh ta gây hại cho những sinh 
mệnh khác. Do vậy, để thoát khỏi quả báo từ một hành động (tàn 
ác) trước đó, cần tránh hoàn toàn hành động bạo lực, gây hại hoặc 
làm tổn thương những người khác, thậm chí là đối với cả sinh vật 
sống và Veda giáo đã thực hiện các nghi thức phức tạp, quan trọng 
để tránh bị quả báo. Với sự phát triển của học thuyết Ahimsa và 
nghiệp (Karman), tư tưởng giải thoát khỏi luân hồi, nghiệp báo trở 
thành mục tiêu tối thượng của hầu hết các học thuyết triết học, tôn 
giáo ở Ấn Độ. Các hành động, nghi lễ ma thuật phải lắng xuống để 
đề cao các giá trị đạo đức và đức hạnh thần bí. Do đó, từ Upanishad, 
các nhà hiển triết chỉ ra danh tính của Atman và Brahman, ca ngợi 
người nhìn thấy Bản ngã của mình và nhìn thấy Đại ngã trong vạn 
vật... Theo quan điểm này, nỗi sợ bị quả báo truyền thống đã được 
thay thế bằng cảm giác đồng loại đối với tất cả vật sống. Ahimsa, 
sau đó được mở rộng thêm mhững giá trị tích cực như lòng trắc ẩn 
(Daya), một đức tính cần thiết đặc biệt của những người phấn đấu 
để được giải thoát, bất kể họ thuộc về tầng lớp nào. Lời khấn lớn 
đầu tiên được thực hiện bởi các nhà tu khổ hạnh Brahmanic, các 
tăng sư Phật giáo và đạo sỹ Jain là cuộc sống không nên bị phá hủy, 
cho dù trong tâm trí, bằng lời nói hay trong hành động. Người theo 
đạo Jain nhấn mạnh tâm quan trọng đặc biệt của lời cam kết này 
(mà các tín đồ thực hiện nghiêm ngặt) ; và nhấn mạnh rằng tất cả 
các hình thức bạo lực, bao gồm cả đam mê, lầm lẫn sẽ phá hủy khả 
năng giải thoát của linh hồn để đạt được sự hoàn hảo tối thượng; 
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Ngoài ra, bạo lực còn chống lại chính những người không có khả 
năng tự chủ và thiếu kiềm chế. 

Việc tuân thủ Ahimsa cũng bao hàm những hạn chế liên quan 
đến chế độ ăn kiêng. Thực phẩm duy nhất được chấp nhận là những 
thứ không cần gây hại cho một sự sống khác; ăn thịt vì thế bị loại 
bỏ. Trong một cái nhìn có phần cực đoan hơn, thực vật được trồng 
và sau đó cắt và phá hủy để trở thành thực phẩm cũng bị cấm. Chế 
độ ăn lý tưởng nhất bao gồm các loại hoa trái rơi rụng tự nhiên từ 
cây. Ahimsa cũng cổ vũ việc thực hành khổ hạnh dựa trên việc nhịn 
ăn hoặc chỉ sống bằng trái cây rơi rụng tự nhiên hoặc hạt giống, như 
vậy, tư tưởng Ahimsa là cơ sở lý thuyết của hình thức ăn chay trong 
văn hóa ẩm thực Ấn Độ và một số lớn các tôn giáo ở Nam Á, Đông 
Nam Á. Đặc biệt, ăn chay là vấn đề trung tâm, nguyên tắc quan 
trọng trong thực hành của tín đồ đạo Jain. 


Cuối thế kỷ XIX, khái niệm Ahimsa đã được đưa vào trong từ 
điển và ngôn ngữ triết học, tôn giáo phương Tầy do ảnh hưởng của 
Mohandas Gandhi.M. Gandhi đã bổ sung, làm mới nội dung bằng 
cách liên kết Ahimsa với sự thật tỉnh khiết, sự buông bỏ của cải, sự 
liêm chính, sự tự chủ và chúng trở thành niềm tin trong tất cả mọi 
người; M. Gandhi coi Ahimsa phải dựa trên sự tự kiểm soát, tự chủ 
để tự thanh lọc cái ác, bạo lực. Ông cũng nhấn mạnh rằng Ahimsa là 
một điều kiện của sự thật, do đó có thể được đánh đồng với Thiên 
Chúa. Lời cuối cùng trong cuốn tự truyện của mình, M. Gandhi 
viết: ˆ... lôi mời anh cùng tôi cầu nguyện với Thần Chân lý rằng Ngài có 
thể ban cho tôi lợi ích của Ahimsa trong tâm trí, lời nói uà hành động” 
(M. K. Gandhi 1966, tr. 49). 


Xem xét sự thay đổi nội dung về tính chất của Ahimsa từ truyền 
thống đến hiện đại, chúng tôi thấy không có gì đáng ngạc nhiên khi 
Gandhi sử dụng Ahimsa không chỉ như một vũ khí đạo đức mà còn 
là một nguyên tắc chính trị, sự kết hợp như vậy, ông đã đồng nhất 
làm một giữa chính trị, đạo đức và tôn giáo. Do đó, ông đã viện 


4.M. K. Gandhi. 1966. Một cuốn tự truyện của năm 1929. Boston: Beacon Press, p. 49. 
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đến, và, ở một mức độ nhất định, diễn giải lại một khái niệm lớn và 
truyền thống ở Ấn Độ cổ đại, ông tập trung vào nội dung cấm bạo 
lực, đồng thời mở rộng những nội dung về mặt xã hội để bao gồm 
bất kỳ hình thức ép buộc, kỳ thị hoặc chê bai nào. Đối với Gandhi, 
Ahimsa là một nguyên lý chính trị, đạo đức và tôn giáo liên quan 
đến tình yêu và sự khẳng định tôn trọng đối với tất cả vạn vật sống. 


Nguyên lý Ahimsa kết hợp với các quan điểm tôn trọng chân lý, 
tự chủ hoặc tự kiềm chế với sự buông bỏ có nội hàm rất phong phú, 
phản ánh những vấn đề của xã hội đương đại. Nó sớm trở thành giá 
trị cốt lõi và vấn để trung tâm trong hầu hết các tư tưởng chính trị, 
đạo đức, triết học và giáo lý tôn giáo ở Ấn Độ. Hiện nay ở một số 
cộng đồng người Ấn trong và ngoài nước, Ahimsa được coi trọng 
đặc biệt và đã trở thành di sản của văn hóa Ấn Độ, đóng góp lớn của 
Gandhi không chỉ bắt nguồn, kế thừa vững chắc tư tưởng truyền 
thống Ahimsa cổ xưa, mà còn bổ sung một cách hợp lý tinh hoa 
tư tưởng, văn hóa nhân loại để có nguyên lý phong phú hơn về nội 
dung, mới về tính chất và góp phần đưa Ahimsa trở thành nột trong 
những giá trị cốt lõi của văn hóa Ấn Độ hiện đại. 

Tapasya (khổ hạnh và buông bỏ): 


Tapasya có nguồn gốc từ tiếng Sanskit, Tapas với nghĩa đen ban 
đầu là nhiệt, hoặc nhiệt tình. Tapas đã xuất hiện ngay trong kinh Rig 
Veda cổ xưa, là ngọn lửa được tạo ra từ thần Indra trong cơn giận 
đữ (Lindsay Jones, (Edit. Chief) 2006, tr. 3274) ... Cuối cùng, Rig 
Veda tiết lộ rằng các nhà hiền triết cổ xưa và tổ tiên của họ, giống 
như thần linh cũng là hiện thân của sự nhiệt thành vũ trụ này, ngồi 
để thực hiện Tapas và các vị tổ tiên đạt được vị trí bất khả chiến bại 
của họ trên thiên đàng. Trong các văn bản của Yoga, Jain và Phật 
giáo Mật tông, Tapas còn là đời sống khổ hạnh với các hình thức 
nhịn ăn, khiết tịnh, im lặng, thiền định, điều khiển hơi thở được 
thực hành trong bối cảnh tĩnh lặng, đơn độc trong rừng núi, khi đó 
Tapas trở thành sức mạnh nội lực để loại bỏ nghiệp, thoát khỏi vòng 
luân hồi sinh tử cùng với sự tự kiểm soát bản thân. 


Trong Hindu giáo sau này, việc thực hành Tapas đặc biệt gắn 
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liền với nguyên tắc, kỹ thuật Yoga như một cách thanh lọc cơ thể 
để chuẩn bị cho các bài tập tâm linh chính xác hơn dẫn đến giải 
thoát (Moska). Đạo Jain, nâng ý nghĩa của Tapas thành chủ nghĩa 
khổ hạnh và xem Tapas là một trong những phương tiện trung tâm 
để phá vỡ vòng luân hồi bằng cách ngăn chặn nghiệp (Karma) mới 
hình thành và thoát khỏi nghiệp chướng cũ. Giáo lý đạo Jain phân 
biệt giữa các Tapas bên ngoài và Tapas bên trong, chẳng hạn như 
nhịn ăn, thiền định và sống ẩn dật và buông bỏ lợi ích vật chất là 
Tapas bên ngoài, còn các Tapas bên trong như chiêm niệm, xưng 
tội, ăn năn tội lỗi, vx... 

Nhìn chung, Tapas là một minh triết và truyền thống thực hành 
bao trùm văn hóa, triết học, tôn giáo ở Ấn Độ. Thời cổ đại, cả Bà la 
môn giáo, Jaina, Phật giáo Nguyên thuỷ đều chủ trương thực hành 
một đời sống tu luyện khiết tịnh và nghèo khó và đó là con đường 
duy nhất để thoát khỏi luân hồi, nghiệp chướng. Việc thường xuyên 
tuân thủ các hoạt động nhịn ăn, thiền định và thực hành Yoga, sống 
ẩn dật và buông bỏ dường như xen lẫn vào chuẩn mực đạo đức xã 
hội, hành vi đức hạnh cá nhân và được thấm nhuần trong đời sống 
vật chất, tinh thần xã hội. Theo G.S Anto Cheranthuruthy “Tapas 
là một trong những sức mạnh nội lực mạnh mẽ của dân tộc, và là một 
trong những giá trị cốt lõi của uăn hóa Ấn Độ” (Anto Cheranthututhy 
2012, tr. 247). M. Gandhi rất trân trọng và đã kế thừa gần như toàn 
bộ tư tưởng truyền thống này, song ông không cho đó là chủ nghĩa 
khổ hạnh}, bởi nếu nhìn từ chiều kích xã hội, Tapas là sự tự nguyện 
dấn thân, hy sinh của cá nhân vì công lý, bình đẳng, tự do cho dân 
tộc và cho xã hội. Ông cho rằng Tapas còn là lòng nhiệt thành, sự 
sẵn sàng buông bỏ tất cả đề đấu tranh cho công lý, hoà bình và độc 
lập của dân tộc Ấn Độ, do vậy, Tapasya không chỉ là tỉnh khiết, 
trong sạch của cá nhân mà còn là sự dấn thân vào các mối quan hệ 
kinh tế, chính trị xã hội như những chiến binh quả cảm tự nguyện 
gánh vác, giải quyết những vấn đề lớn lao của xã hội, mà thực chất 


Š. “Chủ nghĩa khổ hạnh thế tục” (Secular Asceticism) là thuật ngữ mà Max Weber nói về Tapasya 
của M. Gandhi 
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là cuộc đấu tranh giành độc lập dân tộc và những xung đột tôn giáo 
đang diễn ra ở Ấn Độ đương thời. Như vậy Tapasya trở thành động 
lực tỉnh thần cho cuộc đấu tranh giành độc lập dân tộc ở Ấn Độ, 
hiệu ứng của nó không chỉ trong phạm vi tôn giáo, mà còn lan toả 
khắp các lĩnh vực của xã hội hiện thực, nó thấm sâu vào chuẩn mực 
đạo đức, lối sống, quan hệ kinh tế - xã hội và hành vi của người Ấn. 
Tư tưởng Tapasya của M. Gandhi đã trở thành giá trị cốt lõi của văn 
hóa, triết học, tôn giáo. Theo GS. Cindy Kleinmeyer. “TaØasya có 
ảnh hưởng lớn trong đời sống uăn hóa tỉnh thần của một số quốc gia ở 
Đông Nam Á, đặc biệt là từ thế kỷ thứ V đến thế kỷ XIV ở Camphchia 
0à Indonesia” (Cindy Kleinmeyer 2004, tr. 74) .... 


Swaraj (tự chủ). Thuật ngữ này thường được sử dụng trong cuộc 
đấu tranh giành độc lập để biểu thị sự tự do của Ấn Độ khỏi sự lệ 
thuộc vào người Anh, nhưng Gandhi đã sử dụng nó rộng rãi hơn để 
nói đến một lý tưởng về sự liêm chính cá nhân. Ông coi Swaraj là 
một mục tiêu xứng đáng cho các mục tiêu đạo đức của các cá nhân 
và các quốc gia như nhau, liên kết nó với khái niệm tìm kiếm, kiểm 
chế không chỉ bên trong bản thân mà còn là của các cộng đồng xã 
hội. Thực chất khái niệm Swaraj là sự kết hợp của một số yếu tính 
của các nguyên lý Satya, Ahimsa, Tapasya. Theo ông, để có thể tự 
chủ, tự kiểm soát được hành động của cá nhân và cộng đồng trước 
hết phải có trí tuệ, sự nắm bắt sự thật, chân lý và thống nhất chúng 
trong trái tim nhiệt huyết của bản thân, từ đó, mọi hoạt động, mọi 
phong trào đấu tranh vì độc lập tự do, vì công lý mới được thực hiện 
có hiệu quá bằng phương pháp không bạo lực. Swaraj còn được xem 
là sự thống nhất của trí tuệ và đức tin và do đó, nó giúp con người 
làm chủ được bản thân mình trong hành động cũng như trong các 
mối quan hệ xã hội. Có nhiều nhận định cho rằng tư tưởng Swaraj 
có một phần ảnh hưởng từ đức tin và đạo đức của đạo Jain (Jacob 
E. Safra và Jorge Aguilar-Cauz(ed) 2006, tr. 368). Theo các đạo sỹ 
jJain, kiến thức, đức tin và hành vi đúng đắn phải được đồng hành 
cùng nhau; không ai có thể đạt đức tin và đức hạnh nếu thiếu đi một 
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trong số những phẩm chất này. Đức tin đúng đắn dẫn đến sự bình 
tĩnh hay tĩnh lặng, sự tử tế, buông bỏ niềm kiêu hãnh đời thường, vẻ 
đẹp hình thức, sự giàu có vật chất, phe nhóm, sức mạnh bạo lực và 
danh vọng. Đức tin đúng (trên cơ sở trí tuệ) dẫn đến sự hoàn hảo 
kéo theo sau hành vi đúng. Tuy nhiên, có thể có hành vi đạo đức 
mà không có kiến thức đúng. Kiến thức từ Kinh sách được phân 
biệt với tri thức trải nghiệm bên trong. Kiến thức mà không có đức 
tin thì sẽ là vô ích. Không có sự thanh tẩy tâm trí, không có đức tin 
và đạo đức thì mọi tu hành khổ hạnh đều chỉ là tra tấn thân thể mà 
thôi. Hành vi đúng là do tự nguyện, không phải là một hoạt động 
cơ học cưỡng bức. Đạt được hành vi đúng là một quá trình dần dần 
để đạt đến phần tự chủ; chẳng hạn khi một người trở thành đạo sỹ 
jJain, ông ta hoàn toàn tự chủ trong việc thực hành tuân thủ các quy 
tắc ứng xử toàn diện (David Levinson (Ed). 1996, tr. 94). Chúng 
tôi nhận thấy có nhiều điểm tương đồng giữa quan điểm Swaraj 
của Gandhi với quan điểm thống nhất tuyệt đối giữa đức tin và đạo 
đức - nền tảng giáo lý, thực hành của tín đồ Jain. Song vấn đề này 
mới chỉ là nhận định của một số nhà nghiên cứu tử phương Tây và 
rất văn bản, tài liệu gốc về vấn đề này để có sự phân tích, so sánh. 
Chúng tôi xin để lại vấn đề này cho những nghiên cứu sâu hơn, hệ 
thống hơn. Song tư tưởng Swaraj của Gandhi đã có ảnh hưởng sâu 
rộng trong cộng đồng xã hội đặc biệt là trong phong trào giải phóng 
dân tộc ở Ấn Độ, mà cả trong một số quốc gia khác ở Nam Á và 
Đông Nam Á. 


KẾT LUẬN 


Bước vào thời hậu hiện đại, đời sống sinh hoạt xã hội lẫn văn 
hóa, tín ngưỡng, tôn giáo ở Ấn Độ đã thay đổi quá nhiều, nhưng 
đi sản tư tưởng triết học, tôn giáo của M. Gandhi vẫn được duy 
trì, kế thừa ở tiểu lục địa này qua phong trào cải cách, tiến bộ xã 
hội, qua các nhà văn hóa, chính trị ở khắp nơi trên thế giới. Như 
phong trào do Mục sư Martin Luther King, Jr., và Joan Baez ở Hoa 
Kỳ, E.M. Schumacher ở Anh, Danilo Dolci ở Sicily, Albert Luthuli 
ở Nam Phi, Lanza del Vasto ở Pháp và A. T. Ariyaratna ở Sri Lanka 
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(Lindsay Jones, (Edit. Chief) 2006, tr. 3278). Những năm gần đây, 
đi sản tư tưởng của M. Gandhi lại được đề cao, trân trọng và vận 
dụng nhiều hơn. Đặc biệt là cách tiếp cận của ông được vận dụng 
để giải quyết những vấn đề của thế giới đương đại. Ông được miêu 
tả như là một vị thánh quốc tế. Việc phong thánh Gandhi này bắt 
đầu ở phương Tây với các tác phẩm của một mục sư Unitarian ở Mỹ, 
John Haynes HoÌmes, người vào năm 1921 đã tuyên bố Gandhi là 
người đàn ông vĩ đại nhất thế giới ngày nay (John Stratton Hawley 
(ed) 1986, tr. 137). 

Chúng tôi cho rằng, những tư tưởng của Gandhi trở thành di sản 
tư tưởng bởi chính cách tiếp cận mới của ông, đó là 

(1) Ông đã kế thừa giá trị truyền thống ở Ấn Độ với tinh hoa tư 
tưởng nhân loại tạo nên sự đổi mới mà không làm gián đoạn hoặc 
đứt gãy quá trình từ truyền thống đến hiện đại. 

(2) Tư tưởng của ông đã phản ánh một cách khách quan, chân 
thực yêu cầu cấp thiết của đời sống xã hội đương đại, để lôi cuốn và 
thu hút mọi tầng lớp xã hội. 

(3) Tinh thần tràn đầy nhiệt huyết, trái tim bao dung quả cảm, 
đám hy sinh, đương đầu với mọi thách thức để đấu tranh vì nền độc 
lập, tự do, công bằng của dân tộc. 


*** 


6.John Stratton Hawley (ed). 1986. Sứ. Gandhi, in Saints and vir tues.Berkeley University Press. p.137. 
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sờ 


HÌNH TƯỢNG GANDHI QUA TIỂU THUYẾT 
CHỜ ĐỢợI MAHATMA CỦA R. K. NARAYAN 


Phan Thị Thu Hiền 


DẪN NHẬP 


Để hiểu biết sâu sắc và toàn diện nhân cách, sự nghiệp, những 
đóng góp của một nhân vật lịch sử vĩ đại, rất cần thiết nghiên cứu 
những tác phẩm văn học về nhân vật ấy. Bởi lẽ nếu các công trình 
lịch sử cố gắng gìn giữ sự thật khách quan về nhân vật lịch sử thì các 
tác phẩm văn học, bằng hình tượng nghệ thuật, tư duy nghệ thuật, 
có thể không chỉ phản ánh chân thật mà còn thể hiện một cách sinh 
động những cảm nhận, đánh giá của nhân dân, của thời đại đối với 
sự kiện, nhân vật lịch sử. Điều này càng đúng với Mahatma Gandhi 
(1869-1948), nhà tư tưởng, nhà Cách mạng nổi tiếng trong thời 
cận đại của Ấn Độ nói riêng, của thế giới nói chung, người truyền 
cảm hứng và trở thành đề tài cho rất nhiều tác phẩm văn chương 
nghệ thuật về ông, ở trong nước cũng như quốc tế. 

Bài viết này tìm hiểu một số đặc điểm quan trọng trong nghệ 
thuật thể hiện và các chiều kích của hình tượng Gandhi qua tiểu 
thuyết Chờ đợi Mahatma (Waiting ƒor the Mahatma) của R. K. 
Narayan, một trong những tác phẩm nổi bật nhất trong nền văn học 
về Gandhi ở Ấn Độ. 


*. GS.TS, Trường ĐH KHXH&NV, ĐHQG-HCM. 
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1. NỀN VĂN HỌC VỀ GANDHI VÀ TIỂU THUYẾT CHỜ ĐỢI 
MAHATMA CỦA R. K. NARAYAN 


Có lẽ rất ít nhà tư tưởng, nhà Cách mạng trong lịch sử hiện đại 
thu hút mạnh mẽ các nhà văn đến như Mahatma Gandhi. Trong văn 
chương thế giới, Gandhi đã trở thành nhân vật của Rolland Romain 
(Pháp), Ellen Horrup (Đan Mạch), George Orwell (Mỹ) và Edmud 
Jone (Anh) (Indian Link2017) ... Riêng ở Ấn Độ, không ngoa khi 
nói rằng có cả một “nền văn học về Gandhi” (Gandhian literature). 
1.1. Nền văn học về Gandhi ở Ấn Độ 

Nền văn học về Gandhi ở Ấn Độ, phong phú số lượng tác giả, 
tác phẩm và đa dạng các thể loại, đã khởi đầu từ khoảng năm 1890. 
Theo Ruchi Chakorverty, Sandhya Saxena (2012), có thể chia nền 
văn học này theo ba giai đoạn. 


Giai đoạn trước độc lập từ 1890 đến 1949. Ấn Độ giành được độc 
lập từ thực dân Anh ngày 15 tháng 8 năm 1947 và thành lập nhà 
nước Cộng hòa ngày 26 tháng 1 năm 1950. Tuy nhiên, những tác 
phẩm về Gandhi thực sự đáng chú ý bắt đầu xuất hiện từ những năm 
1930. Giai đoạn này nổi bật xu hướng chiêm ngưỡng Gandhi như 
một vị thánh, chú ý tới phương diện những giá trị và ảnh hưởng tâm 
linh nơi ông. 

Giai đoạn sau độc lập từ khoảng 1950 đến 1990 thể hiện Gandhi 
như một nhân cách lịch sử, với những ưu điểm và có thể cả nhược 
điểm của con người. 

Giai đoạn cuối cùng từ sau năm 1990 và vẫn còn tiếp tục đến 
ngày nay tập trung phân tích nhiều hơn tư tưởng chính trị Gandhi, 
với các góc nhìn khác biệt sâu sắc: người ca ngợi nhiệt thành, người 
công kích gay gắt. 

Nền văn học Gandhi ở Ấn Độ trong khoảng một thế kỷ qua, 
nhìn chung, đã quan tâm nhiều nhất đến chủ nghĩa dân tộc của 
Gandhi và do đó, đã ảnh hưởng sâu rộng xúc tiến chủ nghĩa dân tộc 
trong nhân dân Ấn Độ. 
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1.2. Tiểu thuyết Chờ đợi Mahatma của R. K. Narayan 


Ở phạm vi các tác phẩm tự sự có tính hư cấu nghệ thuật, tiêu biểu 
nhất trong nền vănhọc Gandhi ở Ấn Độ, không thể không kể đến bộ 
ba tiểu thuyết: Kẻ bẩn thỉu, không thể đụng chạm đến (Untouchable, 
1935) của Mulk Raj Anand, Làng Kanthapura (Kanthapura, 1938) 
của Raja Rao và Chờ đợi Mahatma (Waiting for the Mahafma, 1955) 
của R.K. Narayan, trong đó, Chờ đợi Mahatma được xem như nổi 
tiếng nhất đồng thời gây tranh cãi nhiều nhất. 

R.K.Narayan ( 1906-2001),tên thật là Rasipuram Krishnaswami 
Iyer Narayanaswami, đã theo lời khuyên của người bạn và người cố 
vấn - nhà văn Graham Greene, sử dụng cái tên rút ngắn của mình 
để dễ dàng tiếp cận độc giả tiếng Anh hơn. Ông là một trong những 
tác gia vĩ đại nhất của văn học Ấn Độ thế kỷ XX, nhận được nhiều 
giải thưởng danh giá của Ấn Độ và nhiều lần được đề cử giải Nobel. 

Tiểu thuyết Chờ đợi Mahatma của ông kể về chàng thanh niên 
Sriram phải lòng Bharati, một cô gái trong đội ngũ những chiến 
binh Chân lý của Gandhi, nhờ đó, dần đà tin tưởng và được dẫn dắt 
theo lý tưởng Gandhi. Sriram tới các làng quê vận động cho phong 
trào bất hợp tác chống thực dân Anh, và cũng có khi lầm lạc bị lôi 
cuốn vào một tổ chức bạo động. Kết thúc tác phẩm, Sriram ra khỏi 
tù, gặp lại Bharati và cặp đôi được Gandhi cho phép đính hôn đúng 
vào cái ngày định mệnh mà Gandhi bị ám sát. 

Khác với hai tác phẩm của M. R. Anand và R. Rao được xuất 
bản trước khi Ấn Độ độc lập trên dưới mười năm, Chờ đợi Mahatma 
(1955) của Narayan được xuất bản 7 năm sau khi Gandhi mất và 8 
năm sau khi Ấn Độ giành độc lập. Chờ đợi Mahaftmma thường được 
phần đông các nhà phê bình xếp về giai đoạn thứ nhất trong nền 
văn học về Gandhi, nhưng đúng hơn, theo chúng tôi, nó vắt qua 
giai đoạn một và giai đoạn hai, và giao thoa đặc điểm của cả hai giai 
đoạn: tác phẩm thể hiện Gandhi như một hình tượng tâm linh cao 
cả đồng thời như một con người gần gũi, giữa những nhân vật bình 
thường trong cuộc đời hàng ngày. 
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Về đề tài liên quan Gandhi, bên cạnh Chờ đợi Mahatma, Narayan 
còn có tiểu thuyết Người bán kẹo (The wendor oƒ sweefs) xuất bản 
năm 1967, trong đó xây dựng một nhân vật tỏ vẻ theo mẫu hình 
Gandhi nhưng thực ra là một kẻ đạo đức giả. 


Khác với hầu hết các tác giả của nền văn học Gandhi ở Ấn Độ, 
R.K. Narayan kiên trì nhấn mạnh quan điểm sáng tác phi chính trị 
của mình. Trong tiểu luận Cuộc đời nhà văn, ông viết: 

“Người thực sự làm tôi thất uọng là một học giả không thể 
đọc một cuốn sách vì niễm vui (nếu có) hoặc nỗi đau (trong 
trường hợp ấy, anh ta tự do ném nó ra khỏi cửa sổ). Học giả 
này không thể đọc cuốn sách tà không nhăm nhăm cắn vào 
nó. Tôi thích hơn những độc giả cầm cuốn sách lên một cách tự 
nhiên. Tôi viết một câu chuyện hoặc một bản thảo chủ yếu vì nó 
là thói quen và nghề nghiệp của tôi và tì tôi thích làm điều đó. 
Tôi không bước ra để giác ngộ hoặc cải thiện thế giới. Nhưng 
những học giả hàn lâm lại chỉ xem cuốn sách như nguyên liệu 
cho luận án hoặc tài liệu hội thảo, săn tìm những ý nghĩa ẩn 
giấu, ý nghĩa xã hội, những “cam kết, can dự” và “mối quan 
tâm” của “tinh thần quốc gia”” (R. K. Narayan 2002, tr. 517). 

Narayan từng bị không ít nhà nghiên cứu phê bình về quan điểm 
phi chính trị này, xem như không đây đủ trách nhiệm xã hội. Tuy 
nhiên, thực sự thì, Narayan không hề thờ ơ, bàng quan với chính 
trị - tất cả các vấn đề quan trọng về độc lập, tự do của đất nước; 
dân chủ, bình đảng trong xã hội đều hiện diện sâu sắc trong tác 
phẩm của ông. Chỉ có điều nhà văn luôn phản ánh, suy tư về chúng 
bằng hình tượng nghệ thuật, ông muốn hướng tới những vấn đề của 
cuộc đời, của số phận con người hơn là chỉ dòng chảy của những 
vận động, những biến cố chính trị có tính thời sự, phù du. Ông 
muốn lên tiếng và được lắng nghe, đồng cảm, không phải với tư 
cách người viết chính trị mà với tư cách một nhà văn, người sáng 
tạo nghệ thuật, một người kể chuyện (story teller) theo truyền 
thống những câu chuyện Mlahabharata, Ramayana hàng ngàn 
năm tuổi của Ấn Độ. 
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2. NGHỆ THUẬT THỂ HIỆN HÌNH TƯỢNG GANDHI TRONG TIỂU 
THUYẾT CHỜ ĐỢI MAHATMA 


Nét độc đáo đem lại sức mạnh cho Chờ đợi Mahafma chính là sự 
kết hợp khéo léo, sắc sảo những yếu tố tưởng chừng hết sức đối lập 
nhau khi tác giả vững tay xây dựng tác phẩm hư cấu của mình dựa 
chắc trên sự thật lịch sử; thể hiện hình tượng vĩ nhân cả trực tiếp 
như một nhân vật ở tiền cảnh lẫn gián tiếp qua ảnh hưởng của ông 
ở hậu cảnh; cho thấy Gandhi sinh động qua các chi tiết cụ thể, cảm 
tính đồng thời như một biểu tượng dân tộc khơi gợi nhiều suy tư. 


2.1. Hư cấu và sự thật lịch sử 


Tiểu thuyết Chờ đợi Mahatma mở ra với câu chuyện của hai 
người trẻ tuổi Sriram và Bharati ở thị trấn Malgudi, một thị trấn 
hoàn toàn chỉ có trong trí tưởng tượng của Narayan. Ngay từ tác 
phẩm đầu tay, Swami and Friends (1930), Narayan đã xây dựng 
Malgudi cho các nhân vật, và Malgudi tiếp tục trở đi trở lại như 
không gian nghệ thuật chủ yếu trong rất nhiều tác phẩm suốt cuộc 
đời sáng tác của ông. Không hề có địa điểm thực tế nào ở Ấn Độ là 
nguyên mẫu cho Malgudi, tuy nhiên, với tư cách một thị trấn xa xôi 
ở phía Nam đất nước, nơi còn trì đọng bao nhiêu nếp sống, phong 
tục truyền thống cổ xưa đồng thời bắt đầu mang dáng dấp bán đô 
thị trong quá trình hiện đại hóa đi cùng ách thống trị thực dân Anh 
đầu thế kỷ XX, Malgudi lại có thể được xem như một Ấn Độ thu 
nhỏ. “Những gì xảy ra ở Malgudi và có đặc tính Malgudi đều có thể xảy 
ra ở Ấn Độ và mang đặc tính Ấn Độ” (Eaiz Ahmed Saleh Al-Gobali 
2015, tr. 247). 


Tác phẩm kết thúc khi hai người trẻ tuổi Sriram và Bharati chưa 
kịp vui sướng vì hôn nhân của họ được Gandhi đồng ý và ban phúc 
đã phải đau lòng chứng kiến cái chết của ông bởi một kẻ ám sát tại 
phòng cầu nguyện ở Birla Mandir, New Delhi. Sự kiện đính hôn 
trong câu chuyện hư cấu được đan cài với sự kiện lịch sử cuối cùng 
trong cuộc đời Gandhi ngày 30/1/1948. 


Câu chuyện tình yêu giữa Sriram và Bharati chỉ trong khoảng vài 
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năm, nhưng thời gian lịch sử được trần thuật của Chờ đợi Mahatma 
thì ôm trùm rộng lớn suốt từ khi kết thúc chiến tranh thế giới lần 
thứ nhất cho đến khi Gandhi mất. Cha của Bharati hy sinh trong 
cuộc biểu tình chống thuế muối (SaÏf Safyagraha) năm 1931; chính 
Bharati và Sriram tham gia phong trào Bất hợp tác đã được Gandhi 
phát động từ năm 1921 và phong trào đòi thực dân Anh rời khỏi Ấn 
Độ (Qui India) bắt đầu năm 1942; họ cũng chứng kiến những nỗ 
lực của Gandhi gìn giữ thống nhất, chống lại mọi mưu đồ chia cắt 
đất nước sau ngày giải phóng cuối năm 1947... Các sự kiện lịch sử 
lớn gắn bó Gandhi với cuộc đấu tranh giành độc lập của Ấn Độ đều 
tìm thấy sự phản ánh, bằng cách này hay cách khác, trung thực, sắc 
nét trong tác phẩm. 


Dựa chắc trên sự thật lịch sử đồng thời tung hoành phóng khoáng 
trong thế giới nghệ thuật của một tác phẩm tiểu thuyết, Narayan 
thực sự là người thư ký của thời đại mình, không chỉ ghi chép lịch 
sử mà còn cho thấy cách thức lịch sử ấy được nhân dân tiếp nhận, 
đánh giá và tham gia. 

2.2. Trực tiếp và gián tiếp 


Gandhi không xuất hiện trực tiếp như một nhân vật trong cả hai 
tiểu thuyết nổi tiếng trước Chờ đợi Gandhi - bao gồm Kẻ bẩn thiu, 
không thể đụng chạm đến của Mulk Raj Anand và Làng Kanthapura 
của Raja Rao. Kẻ bẩn thiu, không thể đụng chạm đến chỉ kể về cuộc 
sống cùng khổ của cậu bé quét rác Bakha; bài phát biểu của Gandhi 
về tương lai Ấn Độ và Ấn Độ giáo phải chấm dứt chế độ phân biệt 
đẳng cấp mà cậu nghe được lúc cuối ngày đã như liều thuốc nhiệm 
màu khiến Bakha tìm thấy hy vọng cho thân phận những người 
ngoài đẳng cấp như mình. Trong Làng Kanthapura cũng không xuất 
hiện Gandhi mà chỉ có Moorthy, chàng thanh niên được truyền 
cảm hứng mạnh mẽ đã trở thành người thực hiện tư tưởng Gandhi 
làm biến chuyển toàn bộ làng quê của anh ta. Mulk Raj Anand và 
Raja Rao chủ ý chỉ chọn thể hiện Gandhi ở hậu cảnh, cho thấy ảnh 
hưởng lớn lao của bậc thánh, bậc vĩ nhân. 


Trong Chờ đợi Mahatma của R. K. Narayan, Gandhi cũng được 
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thể hiện ở hậu cảnh từ giữa phần hai cho đến hết phần bốn, nhưng 
bên cạnh đó, ông xuất hiện như một nhân vật trong phần một, đầu 
phần hai và phần năm của tác phẩm. Vì cha Bharati mất trong cuộc 
biểu tình muối, sau khi mẹ cô cũng mất, Gandhi đã chăm sóc, dạy 
đỗ Bharati như con gái nuôi của mình. Còn Sriram vì say mê Bharati 
mà dần dà cũng đứng trong đội ngũ chiến binh Chân lý như cô. 
Tác phẩm sử dụng giọng kể ngôi thứ ba, đặt tiêu cự trên điểm nhìn 
của nhân vật nam chính Sriram, đã không chỉ dựng nên những bức 
panorama cho thấy ảnh hưởng Gandhi đối với quân chúng nhân dân 
mà còn ký họa ông trong khoảng cách gần găn với các đệ tử, với những 
đứa con thân thiết. Hình tượng Gandhi như một vị thánh hiện ra giữa 
hào quang sáng chói đồng thời trong ánh sáng rất đỗi dịu dàng của tình 
yêu thương giữa người và người, thường nhật, chốn nhân gian. 

2.3. Hiện thực và biểu tượng 


Mulk Raj Anand và Raja Rao xây dựng hình ảnh Gandhi chủ yếu 
như một biểu tượng. Ở tác phẩm Kẻ bẩn thiu, không thể đụng chạm 
đến, Gandhi trở thành đấng cứu thế trong trái tim đau khổ của cậu 
bé ngoài đẳng cấp Bakha. Ở tác phẩm Làng Kanthapura, Gandhi với 
Moorthy, chính là auafar (hóa thân) của thần Phá hủy Shiva, một 
trong ba vị thần tối cao của Hindu giáo, được sinh ra để tiêu diệt 
con rắn độc là thực dân Anh đang cai trị Ấn Độ. Nhân vật chính 
trong cả hai tác phẩm, duy nhất một lần, chỉ thấy thần tượng vĩ đại 
của mình qua ảo tượng (vision) xa xôi. 


Chờ đợi Mahatma của R.K. Narayan, một mặt, miêu tả Gandhi 
bằng xương bằng thịt với rất nhiều chi tiết chân thực, cụ thể: ông 
diễn thuyết, đi chân trần đến những căn lều rách nát của những 
người cùng khổ, buổi tối ngủ trên divan đơn sơ, thức dậy bách bộ 
chào mặt trời buổi sáng trước khi quay xa dệt vải và cầu nguyện, 
ông có phần giữ khoảng cách với những quan chức chính quyền, chỉ 
hoàn toàn hạnh phúc giữa bầy con trẻ... 

Mặt khác, Chờ đợi Mahatma tràn trề sức khơi gợi những tầng ý 
nghĩa sâu xa của biểu tượng Gandhi. Tên hai nhân vật chính và quan 
hệ giữa họ với Gandhi đã phần nào tiết lộ tính cách tượng trưng ấy. 
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Nhân vật nam chính tên Sriram, với “Sri” có nghĩa cao quý, 
“Ram” là tên gọi tắt của Rama, chàng hoàng tử anh hùng trong sử 
thi vĩ đại Ramayana cũng chính là hóa thân (auzfar) thứ sáu của 
thân Vishnu, chiến đấu bảo vệ nàng công chúa Sita, bảo vệ trật tự vũ 
trụ trước sự tấn công của yêu quỷ Raksasa. Tương tự như Bhagauad 
Gita (Chí tôn ca), tác phẩm mà Gandhi yêu thích, thể hiện sự trưởng 
thành tinh thần của anh hùng Arjuna dưới sự khai ngộ của thần 
Krishna, Chờ đợi Mahatma cũng thể hiện quá trình Sriram trở thành 
người yêu nước đấu tranh vì dân tộc theo lý tưởng Gandhi, với ảnh 
hưởng dẫn dắt trực tiếp của Gandhi cũng như ảnh hưởng gián tiếp 
qua Bharati - con gái nuôi, đệ tử và đại diện tinh thân của Gandhi. Vì 
bậc Đại sư Gandhi như người đánh xe còn Sriram như người ngồi trên 
cỗ xe nên khi cả Gandhi lẫn Bharati đều phải vào tù, thiếu sự dẫn dắt 
của họ, cỗ xe của Sriram có lúc đã lạc đường vào phong trào bạo động. 

Nhân vật nữ chính là con gái của người chiến binh đã ngã xuống 
trong chiến dịch Muối được Gandhi đón về nuôi và đặt tên Bharati, 
xuất phát từ “Bharata” là một tên khác của Ấn Độ được công nhận 
chính thức từ năm 1950 và có cả lịch sử lâu dài trong truyền thuyết, 
lịch sử. Một câu nổi tiếng trong Visửuu Purana (2,1,32) quen thuộc 
với mọi người dân Ấn Độ khẳng định rằng: “Đất nước nằm ở phía 
Bắc đại dương và phía Nam dãy núi tuyết phủ được gợi là Bhãratam; 
cơn cháu của Bharata sống ở đó” (“uttaram yatsamudrasya 
himädre$caIva daksinam / varsam tadbhãratam nãma bhãratI 
vatra santatth”) (Srini Kalyanaraman (1/7/2019)). Bharati, tên cô 
gái, như vậy, có nghĩa là “người con gái của Tổ quốc Ấn Độ” Cô gọi 
Gandhi là Bupa, không chỉ như cha nuôi của cô, mà một từ Cha viết 
hoa, cách gọi tôn kính của dân chúng Ấn Độ đối với người Cha dân tộc. 

Nhan đề tác phẩm Chờ đợi Mahatma cũng mang tính cách tượng 
trưng. Trong đoạn kết tác phẩm, cùng ở Birla Mandir, có đôi người 
yêu chờ đợi để được cha chấp thuận hôn lễ của họ và có kẻ thù giấu 
kín khẩu súng lục xoay nòng chờ đợi ám sát vị thánh của phong trào 
bất bạo động. Ấn Độ đang bước đến nhà nước cộng hòa, với vinh 
quang, hạnh phúc, niềm hy vọng lớn lao đồng thời với mất mát, bất 
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hạnh, nỗi thất vọng đắng cay. Có lẽ không ngẫu nhiên tiểu thuyết 
Waiting ƒor the Mahatma (Chờ đợi Mahatma) của R. K. Narayan rất 
gợi nhớ kịch Wifing for Godot ( Chờ đợi Godot) của Samuel Beckett 
đã nổi tiếng trong văn học phương Tây hai năm trước đó (1953). 


3. CÁC CHIỀU KÍCH HÌNH TƯỢNG GANDHI QUA TIỂU THUYẾT 
CHỜ ĐỢI MAHATMA 


Phức điệu trong nghệ thuật, Chờ đợi Mahafrma cũng phức điệu 
như thế trong nội dung thể hiện hình tượng Gandhi từ nhiều chiều 
kích khác nhau: cả chiều cao, chiều rộng lẫn chiều sâu. Là bậc thánh 
của tâm hồn vĩ đại, là người anh hùng thức tỉnh dân tộc mình đồng 
thời cũng là một ngọn cô phong bi tráng, Gandhi trở thành một 
hiện thân, một biểu tượng của tâm hồn dân tộc, phong trào độc lập 
và bản sắc cũng như vận mệnh Ấn Độ. 


3.1. Gandhi - Tâm hồn vĩ đại 


Trong tác phẩm của Narayan, những năm tháng Gandhi bị tù 
đày, những lần tuyệt thực chỉ được nhắc đến một cách gián tiếp. 
Sự hy sinh hạnh phúc gia đình, tận hiến tinh thần và sức lực cho Tổ 
quốc cũng chỉ được đề cập thoáng qua nhân nói việc ông được thả 
ra khỏi nhà lao do sức khỏe suy yếu và bà vợ đã qua đời. Cuộc đời 
hoạt động cách mạng kiên cường, bất khuất của Gandhi, rốt cuộc, 
không phải điểm nhấn chủ yếu của tác phẩm nhằm soi sáng vẻ đẹp 
cao quý của vị thánh tâm hồn vĩ đại, như được nêu bật trong nhan 
đề Chờ đợi Mahatma. 


Lần xuất hiện trực tiếp đầu tiên của Gandhi trong tác phẩm là khi 
ông ghé thăm thị trấn Malgudi, hiệu triệu phong trào “Quit India”, 
đòi thực dân Anh rút khỏi Ấn Độ. Tuy nhiên, trong diễn thuyết với 
công chúng, Gandhi ngay lập tức chuyển vấn đề cuộc đấu tranh với 
kẻ thù ngoại xâm qua gốc rễ hệ trọng của nó là vun bồi kỷ luật tinh 
thần và năng lượng tình yêu trong mỗi người dân Bharata. 

“Tôi đang thấy trước tôi một đội quân vô cùng đông đảo. 
Mỗi người trong các bạn có những điểm tốt và những điểm hạn 
chẽ, tất cả các bạn phải nỗ lực hết súc để chế ngự bản thân trước 
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khi chúng ta có thể hy tọng giành lại tự do cho đất nước chúng 
ta” (WEM, tr. 28)!. 


“Tôi mrơng muốn các bạn thanh tẩy trái tim cùng tâm trí 
của mình, hãy chắc chắn rằng nơi đó chỉ tình yêu ngự trị, không 
có chỗ cho cay đắng về lịch sử quá khú. Chỉ khi ấy bạn có thể nói 
những người Anh hãy rời khỏi đất nước này” (WEM, tr. 31). 

Kỷ luật tính thần và năng lượng tình yêu chính là sức mạnh 
chân lý mà theo Gandhi, có thể đoàn kết toàn thể dân tộc, chiến 
thắng bạo tàn. Hình tượng Gandhi được Narayan xây dựng xoay 
quanh những trụ cột này, đặc biệt ngời sáng với tấm lòng nhân ái, 
yêu thương con người, với những người nghèo hèn, bị khinh rẻ, yếu 
đuối, ông càng xót xa, thương cảm, chở che. 

Trong xã hội Ấn Độ trọng nam khinh nữ thâm căn cố đế, Gandhi 
kêu gọi những người đàn ông “xem tất cả phụ nữ như chị gái hay tẹ 
của mình” (WEM, tr. 29), Gandhi dạy cho chàng trai Sriram yêu 
thương, tôn trọng cô gái Bharati như một người dẫn dắt tinh thần. 
Buổi tiếp đón long trọng dành cho Gandhi tại nhà viên Chủ tịch 
thị trấn Malgudi được Gandhi biến thành bữa tiệc cho đông đảo 
trẻ con. Gandhi từ chối dinh thự sang trọng để đến nghỉ ngơi trong 
những căn lều ổ chuột của người ngoài đẳng cấp. 

Lân xuất hiện thứ hai của Gandhi ở phần cuối cùng của tác 
phẩm là khi Ấn Độ được giải phóng nhưng đứng trước nguy cơ chia 
cắt. Ngày 1S/8/1947, Gandhi không có mặt ở những nơi cả nước 
vui mừng độc lập, mà ông ở Calcutta, nơi bắt đầu những cuộc bạo 
loạn mới. “Chỗ của Người là nơi con người khổ đau chứ không phải 
nơi lễ hội chào mừng...” (WEM, tr. 235). Qua lời kể của Bharati cho 
Sriram, ta nhận thấy tình yêu thương của Gandhi không phân biệt 
phe phái, có thể bao dung cả những người lầm đường lạc lối, mong 
muốn lớn nhất của ông là hóa giải thù hận trong nội bộ dân tộc: 


“Ông an ủi những người dân đã mất nhà cửa, tài sản, uợ uà 


1. Tất cả các trích dẫn trong tác phẩm Chờ đợi Mahatmma ở bài viết này là từ Waiting for the Mahatma. 
Indian Thought Publication, Chennai, India (25* reprint), 201 1 [từ đây xin viết tắt là WEMI]. 
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con cái. Với những kẻ đã gây ta tội ác, ông nói chuyện một cách 
hiển hậu. Ông khóc vì họ, uà họ đã thể sẽ không bao giờ làm 
những hành động sai trái ấy nữa. Em đã tận mắt nhìn thấy 
những người đàn ông hung hăng ấy thê không sẽ bạo lực uà thể 
sẽ bảo vệ phe đối lập” (WEM, tr. 235). 

Những đứa trẻ có cha mẹ bị giếttrong bạo loạn ở các địa phương, 
Gandhi giao cho Bharati trách nhiệm gom lại, nuôi dưỡng, cũng 
đúng như trước kia ông đã nhận làm cha nuôi Bharati. Xung đột tôn 
giáo đang tàn phá dân tộc, nên ông yêu cầu tất cả những chiến binh 
Chân lý “không được phân biệt giữa các tín đồ đạo lslam, dạo Hindu 
hay đạo Sikh, chỉ xem tất cả họ như là những con người” (WEM, tr. 
235). Và vì ngay trong tên gọi của người Ấn Độ đã tiết lộ chỉ dấu 
về tôn giáo, Gandhi đặt lại tên cho các em bé mồ côi bằng tên của 
những loài hoa trái, chim chóc xinh đẹp, lành hiền. 

Cuộc đấu tranh chống thực dân của Gandhi kết hợp chặt chế 
làm một với cuộc đấu tranh trong nội bộ Ấn Độ để chấm dứt mọi 
bất công xã hội. Tình yêu thương và nỗ lực của Gandhi xây đắp 
một thế giới bình yên, hòa hợp vượt qua mọi ngăn cách (về giới 
tính, giàu nghèo, đẳng cấp, tôn giáo) giữa người và người như vậy 
thực sự là khao khát ngàn đời của Ấn Độ. Hình tượng Mahatma 
Gandhi trong tác phẩm của Narayan như vậy đã kết tỉnh những 
điểm cốt lõi nhất về ông, đúng như Rabindranath Tagore từng 
xưng tụng: 

“Ông ngừng lại ở ngưỡng cửa các căn nhà tổi tàn của hàng 
ngàn người cùng khốn, y phục của ông y hệt y phục của họ. Ông 
nói với họ bằng ngôn ngữ của họ. Đó mới thực là một chân lý 
sinh động chứ không phải chỉ là những lời suông trong sách vở. 
Vì vậy mà tiếng tôn xưng Mahatma mà dân Ấn tặng ông đã 
thành tên thực của ông. Ai là người cẩm thấy như ông rằng tất 
cả trợi người Ấn chính là da thịt của mình, máu mủ của mình? 
Khi tình thương tới gõ cửa Ấn Độ thì cửa đã mở toang chờ sẵn 
rồi... Nghe tiếng gọi của Gandhi, Ấn Độ xông ngay tới một 
cảnh vinh quang cao quý mới, như hồi xưa, rất xa xăm, khi 
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Phật Tổ tuyên bố đạo từ bị, thương yêu cả mọi sinh vật” 
3.2. Gandhi - Người thức tỉnh dân tộc 


Ảnh hưởng lớn lao của Gandhi là chủ đề quan trọng trong cả ba 
tiểu thuyết củaM. R. Anand, R. Rao và R. K. Narayan. Tuy nhiên, sự 
khác biệt giữa chúng rất rõ ràng. Trong tác phẩm Kẻ bẩn thỉu, không 
thể đụng chạm đến, thuyết giảng của Gandhi về chấm dứt phân biệt 
đẳng cấp giống như ánh sáng hy vọng và tin tưởng bừng lên nơi tâm 
hồn đau khổ của chú bé quét rác đại diện cho tầng lớp khốn cùng 
nhất trong xã hội Ấn Độ. Trong tác phẩm Làng Kanthapura, dưới 
tác động mạnh mẽ của tư tưởng triết học Gandhi, Moorthy, một 
thanh niên thuộc đẳng cấp Bà La Môn rời bỏ trường đại học để 
lãnh đạo dân chúng làng quê anh thực hành xóa bỏ phân biệt đẳng 
cấp, dùng hàng nội địa, bất hợp tác theo đúng tấm gương Gandhi. 
Moorthy được dân làng coi như người anh hùng địa phương, một 
“Tiểu Gandhí, một ngọn núi nhỏ theo vóc dáng ngọn núi lớn 
Gandhi, một hóa thân của hóa thân của thần Shiva. 


Nhân vật chính trong Chờ đợi Mahatma không phải kẻ ngoài 
đẳng cấp, cũng không phải đẳng cấp cao nhất trong xã hội; sống 
cuộc sống của tầng lớp trung lưu không giàu sang tuy cũng chẳng 
khốn cùng; không mù chữ nhưng cũng chưa bao giờ bước chân tới 
giảng đường đại học. Nếu Moorthy là nhân vật lý tưởng thì Sriram 
chỉ là nhân vật người Ấn Độ trung bình về nhiều phương diện. Trong 
khi nhân vật Moorthy là hình tượng hoài bão của chính nhà văn R. 
Rao thì nhân vật Sriram có lẽ đây đó lại phảng phất dáng dấp tự 
truyện của tác giả R. K. Narayan (người cũng lớn lên cùng bà, cũng 
từng tham gia biểu tình ủng hộ nền độc lập và bị mọi người trong 
gia đình phản đối... ). Với Sriram, Chờ đợi Mahatma của Narayan 
cho thấy cách mà Gandhi có thể thu hút quân chúng bình thường, 
số lượng đông đảo trong xã hội, vốn không hề có thiên hướng đối 
với bất cứ chủ nghĩa nào. 


2. Dãn lại theo Will Durant (Nguyễn Hiến Lê dịch): Lịch sử uăn minh Ấn Độ, Chương IX, mục VI. 
Mahatma Gandhi. 


HÌNH TƯỢNG GANDHI QUA TIỂU THUYẾT CHỜ ĐỢI MAHATMA CỦA R.K.NARAYAN 39%, 


Chờ đợi Mahatma thường được tóm tắt như câu chuyện Sriram 
vì muốn chinh phục Bharati đã đi theo rồi dần trở thành đệ tử 
Gandhi. Không ít nhà phê bình (như Satish C. Aikant... ) cho rằng 
nó không hẳn là tiểu thuyết về Gandhi, mà đúng hơn là một tiểu 
thuyết tình yêu. Tuy nhiên, thật ra, lần gặp gỡ chóng vánh đầu tiên 
giữa hai người trẻ tuổi chỉ là cái cớ để khi đi hỏi han về cô thì Sriram 
biết được tin Gandhi sắp ghé qua thị trấn: “Sriram đột nhiên ra khỏi 
trạng thái mơ màng cố hữu, tỉnh thức trước thực tế rằng Malsudi sắp 
được vinh hạnh đón tiếp vị thánh vĩ đại” (WEM, tr. 24). Chính danh 
tiếng Mahatma mà Sriram hằng khâm phục đã dắt anh đến cuộc 
mitting. Anh nghe như nuốt từng lời của Gandhi dù không phải đã 
hiểu hết. Như bị thôi miên, anh theo ông từ dinh thự sang trọng 
của Chủ tịch thị trấn đến những căn lều rách nát của người ngoài 
đẳng cấp. Ba giờ sáng, Sriram đến đợi trước lều Gandhi: “Tĩa sáng 
lọt qua cửa mở hé. Sriram bước về phía đó như con bướm đêm bị dẫn 
dự” (WEM, tr. ó4). Sriram ngồi nhìn Gandhi quay xa đệt vải rồi 
đi dạo cùng ông và Bharati giữa trời đêm mà những tia sáng đầu 
ngày bắt đầu chớm ửng hồng ở phương Đông: “%riram cảm thấy 
mình đang bước qua một thế giới mộng ảo. Mahatma ở giữa anh và 
Bharati” (WEM, tr. 65). Khi Gandhi hỏi Sriram: “Chính xác thì anh 
bạn tmmuốn gì”, Sriram trở nên không mạch lạc vì cố nắm bắt quá 
nhiều ý tưởng, cuối cùng anh đã trả lời như từ tiềm thức: “ Con uốn 
ở nơi Bharafi ở” (WEM, tr. 69). Gandhi, như chính Sriram luôn tâm 
niệm là vị thánh có năng lực diệu kỳ hiểu thấu tâm can con người, 
đã yêu cầu Bharati dẫn dắt Sriram, như một guru (sư phụ). Cho đến 
ngày Mahatma chia tay họ, Sriram vô cùng buồn khổ: “Ý nghĩ phải 
sống mà không có Mahatmdji khiến Sriram chếnh choáng. Thậm chí sự 
gần gũi của Bharati dường như cũng không thể giảm nhẹ nỗi khổ của 
anh” (WEM, tr. 90). 

Trước cuộc gặp Gandhi, Sriram là một thanh niên sùng mộ 
phương Tây đến mức thất vọng vì bức hình người mẹ đẻ ra mình 
không đẹp như tấm ảnh một nữ hoàng Âu châu nào đó. Anh cũng 
sùng mộ vật chất, thấy mình trở thành một con người tự tin, tràn 
đây năng lực, khác biệt hắn những kẻ nghèo hèn khi chính thức 
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làm chủ cuốn sổ ngân hàng được bà nội trao lại. Dưới tác động của 
Gandhi, Sriram đã thức tỉnh và chuyển hóa sâu sắc thành người yêu 
nước nhiệt thành, tràn đầy tinh thần trách nhiệm. Sriram đã đứng 
vào đội ngũ đông đảo những chiến binh vì Chân lý, những đệ tử của 
Gandhi, như Gorpad, Bharati. Khi lần đầu tiên mặc bộ Khaddar 
bằng vải thô đơn giản mà chính anh tự tay kéo sợi từ cái xa quay do 
Gandhi tặng, Sriram châm lửa đốt âu phục của mình giữa phố trước 
sự tò mò thích thú của bao người, anh “tự hào”, Thư vừa thấy và đạt 
đến một bình điện mới của tổn tại” (WEM, tr. 96). Chàng trai chưa 
từng ra khỏi cuộc sống văn minh của thị trấn đã đi bộ đến những 
làng quê hẻo lánh, lạc hậu để thuyết giảng, vận động người dân khổ 
nghèo, thất học đoàn kết chống lại sự bóc lột kinh tế của thực dân 
Anh, đấu tranh cho độc lập. Dân chúng mà Sriram gặp khắp nơi, 
tuy không phải tất cả đều hiểu biết chân lý Gandhi nhưng đa số 
hướng về ông như linh hồn dân tộc. Ngay đến cả những người tù 
giết người cướp của khi nhắc đến Gandhi cũng chắp đôi tay với tất 
cả lòng sùng kính. 

Trong gần 2/3 cuốn tiểu thuyết, Gandhi không xuất hiện trực 
tiếp, tuy nhiên, có thể thấy sự hiện diện toàn khắp, ở chiều sâu của 
ông, thắp sáng quần chúng, khơi dậy nơi họ ý thức với giang san, lôi 
cuốn họ vào những phong trào cứu quốc. Gandhi đã dãn dắt Ấn Độ 
đến nền độc lập. 


“Trong Nghị quyết nổi tiếng được thông qua tháng Tám 
năm 1942, Mahatma đòi hỏi: “Anh quốc phải rút khỏi Ấn 
Đột”. Khẩu lệnh ngắn gọn đó mang tiêm năng của một thần 
chú, một công thức ma thuật. Khắp chiêu dài uà chiều rộng của 
đất nước, đâu đâu nhân dân cũng hô vang: “Rút khôi Ấn Độ!”. 
Chính quyên lo sợ, cấm đoán. Mahatma bị bắt giam. Nhưng khẩu 
lệnh của ông đã có sự sống, tiếp tục bừng bừng lan tôa, uà cuối cùng 
tạo ra đủ súc mạnh đuổi cổ thực dân Anh” (WEM, tr. 99). 


3.3. Gandhi - Ngọn cô phong bi tráng 


Hai tiểu thuyết của M. R. Anand và R. Rao giống nhau trong 
giọng điệu sử thi thuần khiết khi xây dựng hình tượng Gandhi. Chờ 
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đợi Mahatma của R. K. Narayan thì gần như chưa có đầy đủ giọng 
sử thi hào hùng ấy trong khi không thiếu sắc thái hài hước và cả 
niềm bi cảm. 

Tầm vóc lý tưởng của Gandhi không dễ dàng tiếp cận đối với 
phần đông con người bình thường thiên hướng về chủ nghĩa vật chất 
và bản tính vị kỷ, hám lợi danh. Trong tác phẩm của mình, Narayan 
nhiều lần dùng các cung bậc khác nhau của hài hước, thậm chí, cả 
châm biếm, trào lộng để đo lường độ xa chệch giữa thông điệp của 
bậc đại sư với cách thức người ta tiếp nhận, hiểu và vận dụng chúng. 

Chẳng hạn cảnh ông Chủ tịch Malgudi đón Gandhi ghé tư dinh 
trong chuyến thăm thị trấn. Ông Chủ tịch đã rất cẩn thận tạm thay 
những tấm rèm cửa ngoại quốc sang trọng bằng vải thô trong nước; 
treo chân dung các chính khách Ấn Độ thay cho hình hôn lễ của 
Gorge V, nhà vua Anh Quốc và hoàng đế Ấn Độ; tìm bằng được 
bức tranh thần Krishna thuyết giảng cho Arjuna vì biết Gandhi say 
mê Bhagavad Gifa; trưng bày mẫu vật những cái xa quay sợi trên các 
bậu cửa sổ; cất tất cả đồ trang sức kim cương xa hoa của bản thân 
và vợ con... (WEM, tr. 43). Trong khi cố gắng gọt rũa, sơn phủ 
những cái bề ngoài để chạm đến vinh dự được đón tiếp bậc thánh 
thì bản chất bên trong của ông không được chuẩn bị và gần như 
tuyệt vọng trước tâm hồn vĩ đại Mahatma. Máu ông sôi lên khi 
Gandhi bế một em nhỏ ngoài đẳng cấp lên divan trong phòng 
khách như “cung điện Birmingham” nhà ông: “Ôi, Thượng đế ơi, 
tất cả những vòi xối nước của cả thế gian này cũng không đủ gột 
bỏ, cái thằng bé bẩn thiu kia sẽ mãi mãi làm nhơ nhớp lớp lụa bọc 
Kashmir của ta” (WEM, tr. 47). 

Đối với bà nội của Sriram, việc anh gặp Gandhi nhân chuyến 
thăm thị trấn khiến bà hoảng hốt. “Theo bà, Gandhi là người thuyết 
giảng toàn những điều nguy hiểm, người đòi cho bọn ngoài đẳng cấp 
cũng được quyên bước vào đền thờ, người liên quan tới những kẻ gặp 
rắc rối với cảnh sát” (WEM, tr. 61). Bà hoài nghi sức mạnh Chân lý 
Satyagraha và cho rằng việc tuyệt thực của Gandhi chẳng có gì đáng 
ngưỡng mộ. Đạo hiếu của Sriram với gia đình quan trọng hơn nhiều 
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và bà lo rằng Gandhi đang cố gắng “cai s#a” Sriram, cướp mất đứa 
cháu trai duy nhất của bà. 

Một ngày khác, khi Sriram đang sơn khẩu hiệu “Rút khỏi Ấn 
Độ!” trên tường nhà Mathieson, một doanh nhân người Anh thì 
ông này xuất hiện, mời anh ly nước cam. Sriram biết mình phải nói 
lời từ chối thứ đồ uống phương Tây nhưng sự quyến rũ của ly nước 
khiến anh đang kiệt sức sau lao động mệt nhọc, không thể làm điều đó. 


'Sriram chỉ có thể lẩm bẩm, Cảm ơn, và uống cạn l„ Nước 
ép chảy qua cổ họng dễ chịu đến nỗi anh cảm thấy mình không 
thểngưng uống dù bất cứ tình thế nào. Anh nhắm mắt ngây ngất. 
Trong một khoảnh khắc, anh quên tất cả chính trị, Bharati, xung 
đột, uà thậm chí Mahatmaji. Niêm khoái lạc ấy chỉ kéo dài một 
giây. Anh đặt ly xuống và thở dài” (WEM, tr. 112). 


Trong đấu tranh giữa hưởng thụ vật chất và kỷ luật tinh thần, 
may mắn là Sriram chỉ thất bại giây lát. Sau này, ở một làng quê 
khác, Sriram gặp người chủ hiệu tạp hóa hám lợi nhuận vẫn bán 
các loại bánh kẹo Anh quốc vì vẫn có nhiều người sùng hàng ngoại. 
“Chỉ là cuộc trao đổi bán mua giữa bọn thương nhân vô lương tâm và 
đám đông dân chúng da quá dày” Sriram đột ngột cảm thấy vô cùng 
mệt mỏi: 

“Thoáng chốc, lướt qua trong tâm trí anh hình ảnh Gandhi, 
cái xa quay của ông, suy tư và hành xác, những ngày tháng 
ngục tù... và tất cả bỗng trở niên vô ích, khi nhìn những loại 
người mà vì họ, ông đã phấn đấu, hiến dâng, phụng sự. Anh 
bỗng thấm thía nỗi bất hạnh, thấy tất cả những hoạt động của 
anh cũng trở nên vô nghĩa” (WEM, tr. 121). 

Tư tưởng Gandhi về xóa bỏ bất công xã hội, bất hợp tác với người 
Anh, dùng hàng quốc nội không phải đã được nhiều người đồng 
tình, thực hiện. Tư tưởng về chống thực dân bằng phương cách bất 
bạo lực của ông còn bị nghi ngờ, phản đối nhiều hơn. 

Trong thời gian Gandhi và Bharati bị giam cầm, Sriram mất 
phương hướng và nhanh chóng bị Jagadish lôi kéo vào các hoạt 
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động khủng bố. Gần giống như đã tôn sùng Gandhi trước đây, 
Sriram quay qua cảm động với hình ảnh Subhas Chandra Bose “la 
bỏ quê hương, lang thang từ nơi này đến nơi khác để tìm phương cứu 
nước” (WEM, tr. 144). Ôm cái đài bán dẫn, Sriram lắng nghe và tốc 
ký từng lời của Bose. Rồi anh trực tiếp “đốt các hồ sơ trong nửa tá tòa 
án ở các làng quê; làm trật bánh một vài chuyến tàu và làm tê liệt công 
việc ở dăm ba trường học; phát nổ quả bom thô sơ làm vỡ tung cánh 
cửa chính của một trạm nghiên cứu uăn hóa nông nghiệp...” (WEM, 
tr. 162). Sriram hăm hở với các thực hành bạo lực không khác sự 
nhiệt tình mà anh từng tham gia các phong trào bất bạo lực của 
Gandhi. Hơn thế, anh còn cảm thấy “sự quan trọng lãng mạn” biến 
anh thành “nhân vật của một thiên anh hùng ca” “tạo dựng lịch sử 
tương lai” (WEM, tr. 163), cảm giác mà anh chưa bao giờ có trước 
đây. Sriram luôn được Jagadish cổ vũ rằng, dù Gandhi và Bose theo 
những ngả đường khác nhau nhưng chung mục đích và Gandhi 
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cũng sẽ hài lòng khi biết những chiến công của anh. Sau này, bị bắt 
giam, rồi được ra tù khi đất nước giành được độc lập dưới sự lãnh 
đạo của Gandhi, Sriram nhanh chóng nhận ra sai lầm nghiêm trọng 
của mình và lại trở về trong đội ngũ Gandhi. Rõ ràng, hiểu biết sâu 
sắc và kiên định con đường bất bạo lực hoàn toàn không đẽễ dàng. 
Không phải chỉ cá biệt có Sriram nhất thời bị lôi kéo mà lạc lối. Tác 
giả Narayan đã giữ nguyên tên thật và đưa vào tác phẩm của mình 
các sự kiện lịch sử về Subhas Chandra Bose, người vốn là một đệ tử 
nhưng bất đồng với tư tưởng bất bạo lực của Gandhi, trở thành lãnh 
đạo nổi tiếng của phái cấp tiến, tìm kiếm hợp tác với các lực lượng 
phát xít (Đức, Nhật... ), tổ chức các hoạt động quân sự, khủng bố, 
xem đó là con đường hữu hiệu duy nhất chống thực dân. 

Tuy nhiên, không ở đâu khác Gandhi đã bị hiểu lầm và trở nên 
cô độc tệ hại đến như trong cuộc đấu tranh gìn giữ thống nhất Ấn 
Độ chống lại âm mưu chia cắt do xung đột gay gắt giữa Hindu giáo 
và Islam giáo. Bằng mọi cách, Gandhi nỗ lực hết sức mình để hòa 
giải dân tộc. Niềm tin của ông là tôn giáo chân chính phải mang con 
người xích lại gần nhau chứ không phải chia rẽ họ. Nhưng những 
thuyết giảng thường viện dẫn các kinh điển Mahabharata, Bhagavad 
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Gifa, các vị thần Rama, Krishna của Gandhi khiến các tín đồ Islam 
giáo xem ông là “cha đẻ của chủ nghĩa dân tộc Ấn Độ giáo”; trong 
khi sự đồng cảm của Gandhi với bản chất Chân-Thiện-Mỹ trong 
kinh Kuran lại làm cho các tín đồ Hindu giáo coi ông như “kẻ phản 
bội”. Gandhi gần như trở thành kẻ thù của cả hai phe. Bất chấp hiểm 
nguy, Gandhi đã cùng những chiến binh Chân lý tới các địa phương 
đang bạo loạn để thu xếp tình hình. 


“Ở một số địa phương, người ta biểu lộ sự tức giận chống lại 
Mahatmdji. Họ giơ cao những tấm bảng đe dọa sẽ giết Bapu 
nếu ông không quay lưng, để yên cho họ. Những nơi như vậy 
Mahatma lưu lại lâu hơn những nơi khác. Ông kiên cường bảo 
vệ lập trường Ấn Độ thống nhất” (WEM, tr. 236). 

Nghe lời Gandhi tuyên bố “Nếu muốn chia cắt đất nước, Quốc 
hội phải bước qua xác tôï, người ta có thể hiểu nỗi cô độc và ám 
ảnh bất lực của ông. Không ngẫu nhiên mà trong tác phẩm, nhà 
văn Narayan không đề cập bất cứ chính khách nào khác sát cánh 
cùng ông phản đối kịch bản “hai quốc gia: Đoạn cuối tác phẩm có 
chỉ tiết sau khi đồng ý và ban phước lành cho hôn lễ của Sriram và 
Bharati, Gandhi vội vã đến dự buổi cầu nguyện. 


“Mahatmdji đột nhiên dừng bước, quay lại uà nói: Bharafi, 
ta có cảm giác rằng ta không thể tham dự hôn lễ của hai con 
Đào Sáng trái. 

- Vì sao, vì sao ạ, thưa Bapu? 


- Ta không biết. Giọng ông như lạc đi. Ta dường như đã quá 
vội uàng khi hứa sẽ xuất hiện, làm vị tu sĩ trong ngày vui của 
các con” (WEM, tr. 244). 
Hai phát đạn từ khẩu súng của kẻ ám sát ở cự li kề cận. Vị thánh 
tử vì đạo ngã xuống bục và lìa bỏ cõi thế chỉ vài giây sau đó. 
Narayan hình dung rằng Gandhi tiên liệu được định mệnh của 
chính mình và của Ấn Độ. Giọng văn tác giả vẫn giữ khách quan, 
tiết chế như thường lệ, nhưng chính vì vậy mà cảm thức bi tráng trở 
nên se sắt, nhức nhối. 
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Lời dặn dò cuối cùng, Gandhi đã nói với Sriram và Bharati 
“trong giọng mệnh lệnh thức: “ Các con sẽ không từ bỏ cuộc hôn nhân 
vì bất cứ lý do nào, hãy nhớ đấy” (WEM, tr. 245-246). Gửi gắm cho 
Sriram và Bharati hơn ba mươi đứa trẻ mồ côi sau những cuộc bạo 
loạn, những đứa trẻ được đặt tên hoa cỏ, chim chóc, Gandhi mong 
muốn chúng lớn lên trong yêu thương, hòa hợp, vượt trên mọi ngăn 
cách địa phương, tôn giáo... Đó phải chăng cũng chính là di chúc 
tinh thần Gandhi để lại cho Ấn Độ trước lúc đi xa? 


KẾT LUẬN 


Ra đời sau khi Gandhi mất chưa đây một thập niên, tiểu thuyết 
Chờ đợi Mahatma của R. K. Narayan về cơ bản vẫn ở trong khí 
quyển tâm linh của thời đại sùng mộ Gandhi, song, mặt khác, cũng 
đã có độ lùi thời gian nhất định để suy ngẫm sâu xa, đa diện, ám ảnh 
hơn về lịch sử. Tác phẩm đã thể hiện không chỉ cuộc đời và di sản 
của một vị thánh, một anh hùng, một con người nhân ái mà còn là 
gương mặt Ấn Độ, hào quang và bóng tối, cả những vinh quang lẫn 
những vận hội bị đánh mất, quá khứ - hiện tại - và tương lai. 


**x* 


46... DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA 


TÀI LIỆU THAMKHẢO 


Harveen Mann (2000), “Ihe Magic Idyll of Antiquated India” 
Patriarchal Nationalism in R. K. Narayanas FEiction. A Review oƒ 
International English Literature, October. 

K.V.Dominic: “Ihe Theme of East-West Conflictin R. K. Narayans 
Waiing for the Mahatma. http://www.profvdomiic. 
com/?page_¡d=404 

Nedal Al-Mousa (2017), “Overlapping of Feminisim and 
Postcolonialism in Raja Raoøs Kanthapura and R. K. Narayans 
Waiting for the Mahatma”. International ]ournal oƒ Humanifies 
and Cultural Studies (IJHCS), Vol 3, March, Issue 4. 

Priyanka Kaushal, Dipali §S. Bhandari 2017: “Srrams Shift to 
Extremism from Ganhism: A Study of R. K. Narayanas Waiting 
ƒor the Mahatmd 4° International Conference on Recent 
Research Development in Envirornment, Social Sciences and 
Humanities. 

P. Sreenivasulu Reddy (2012), “Gandhiin Indian Fiction” Language 
ín India, Vol 12, March. 

R. A. Jayantha (1982), “Portrayal of Gandhi in “Waiting for the 
Mahatma” Triuenmi Š 1.2. 

R. K. Narayan (2011), Waifing for the Mahatma. Indian Thought 
Publication, Chennai, India (25°* reprint). 

Ruchi Chakorverty, Sandhya Saxena (2012), “Gandhi in Creative 
and Critical Imagination: A Survey” Infernational Journal oƒ 
Research in Social Sciences and Hưmarifies (IJJRSSH), Vol 1, Issue 
IH, Jan-Mar. 

S. Chelliah (2015), “Gandhi Heroes as Portrayed in Raja Rao 
Kanthapura and R. K. Narayans Waiting ƒor the Mahatma: An 


Appraisal. International Journal oƒ Research ở Analytical Reviews 
(IJRAR). Vol 2, Issue 2. 


HÌNH TƯỢNG GANDHI QUA TIỂU THUYẾT CHỜ ĐỢI MAHATMA CỦA R.K.NARAYAN 4 47. 


S. Chelliah (2017), “Portrayal of Morthy in Kanthapura and 
Sriram in Waiting for the Mahatma as “Gandhian Heroes”: A 


Breif Appraisal. Infernational Journal oƒ Developrnent Research 
(IJDR). Vol 7, Issue 12. 


48 


49- 


MỐI QUAN HỆ GIỮA RABINDRANATH TAG0RE 
VÀ MAHATMA GANDHI 


Lê Thị Hằng Nga 


MỞ ĐẦU 

Rabindranath Tagore (1861-1941) và Mohandas Karamchand 
Gandhi (1869-1948) đều là những người con ưu tú vĩ đại nhất của 
đất nước Ấn Độ cổ kính và hiện đại. Họ sống trong cùng thời kỳ 
nhiều biến động của lịch sử; cùng phản đối chủ nghĩa thực dân Anh 
và chủ nghĩa tư bản không kiểm soát (unchecked capitalism). Đồng 
thời, giữa họ cũng có nhiều khác biệt. Tagore và Gandhi khác biệt 
trong nhiều vấn đề, từ vấn liên quan đến phong trào bất hợp tác đến 
phong trào Charkha. Mặc dù vậy, giữa họ đã phát triển mối tương 
giao chân thành và sự tôn kính lẫn nhau. Chính Tagore là người đã 
dành tặng danh hiệu “Mahatma” (Linh hồn Vĩ đại) cho Gandhi, và 
ngược lại, cũng chính Gandhi đã gọi Tagore là “Gurudev” (người 
thầy đáng kính) và ca ngợi Tagore là “nhà thơ của thế giới” Romain 
Rolland đã từng miêu tả cuộc gặp gỡ giữa Tagore và Gandhi là một 
cuộc gặp gỡ giữa “một triết gia và một tông đồ, giữa Thánh Paul và 
Plato” Ít người trong số chúng ta có thể sống trọn vẹn và cao quý 
như Tagore và Gandhi, tuy nhiên, việc đọc, tìm hiểu và học tập 
từ cuộc sống của họ ít nhất có thể truyền cảm hứng cho chúng 


*, Tiến sĩ, Phó Tổng biên tập Tạp chí Nghiên cứu Ấn Độ và Châu Á, Trưởng phòng Nghiên cứu Lịch 
sử Văn hóa, Viện Nghiên cứu Ấn Độ và Tây Nam Á - Viện Hàn lâm Khoa học Xã hội Việt Nam. 
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ta cố gắng theo hướng đó. Bài viết sau đây tìm hiểu những quan 
điểm khác biệt và mối quan hệ thân thiết giữa hai nhân vật vĩ đại 
của Ấn Độ. 


1. CUỘC GẶP GỠ ĐẦU TIÊN 


Hai người khổng lồ của lịch sử này đã gặp nhau lần đầu tiên vào 
ngày 6/3/1915. Nhưng dường như giữa họ đã có một cảm giác tôn 
kính và ngưỡng mộ dành cho nhau từ trước. Chính một người Anh, 
Charles Freer Andrews, đã giúp họ kết nối với nhau. Không lâu sau 
khi Gandhi trở về từ Nam Phi, Andrews đã sắp xếp cho Gandhi ở 
lại một tuần tại Shantiniketan, trường đại học nổi tiếng của Tagore. 
Tuy nhiên, Tagore không có mặt ở Shantiniketan thời gian này, mặc 
dù vậy, Gandhi vẫn ở lại để gặp gỡ và giao lưu với giáo viên và sinh 
viên của trường. Gandhi chỉ ở đó một tuần nhưng đã để lại ấn tượng 
không thể phai mờ. Cho đến hôm nay, trường vẫn kỷ niệm “Ngày 
Gandhi” vào 10/03 hàng năm. Vào ngày này, những người phục vụ 
và đầu bếp của trường sẽ được nghỉ còn giáo viên và sinh viên phải 
làm tất cả mọi việc. 

Tagore và Gandhi gặp nhau thật sự lần đầu tiên vào ngày 
6/3/1915 tại Shantiniketan. Kaka Kalelkar, một cộng sự thân cận 
của Gandhi, mô tả cuộc gặp này như sau: “Tất cả các giáo viên, bao 
gốm cả tôi, đều rất háo hức mong mỏi được xem hai người con trai của 
Bharat - Mata (Mẹ Ấn Độ) này sẽ ứng xử như thế nào tại buổi gặp mặt 
đầu tiên... Chúng tôi đi uào phòng vẽ tranh cùng với Bapu. Ravibabu 
(Tagore) đứng dậy từ chiếc ghế sofa mà ông đang ngồi. Dáng người cao 
lớn trang nghiêm, trái tóc ánh bạc, bộ râu dài, tấm áo choàng ấn tượng 
(choga), tất cả những điều này đã tạo nên một hình ảnh tuyệt vời. Và ở 
đó, trong một sự tưởng phản gần như hài hước, Gandhiji đứng đó, trong 
tấm khố (dhoti) sơ sài, tấm áo kurta giản dị và chiếc mũ Kashmiri. 
Hình ảnh này giống như một con sư tử đối mặt với một con chuột. 
Chúng tôi biết rằng cả hai người đàn ông này đều dành cho nhau sự quý 
trọng chân thành. Ravibabu biểu lộ cử chỉ mời Gandhij¡ ngồi bên cạnh 
ông trên ghế sofa. Nhưng chừng nào có một tấm thảm ở trên sàn để ngồi 
thì Gandhiji sẽ không ngồi trên bất kỳ chiếc ghế sofa nào. Ông đã ngồi 


MỐI QUAN HỆ GIỮA RABINDRANATH TAGOREVÀMAHATMAGANDHI _„ Š] _ 


uống sàn, uà Ravibabu cũng đã phải làm theo”'. 


Còn nhiều cuộc gặp gỡ khác sau lần gặp đầu tiên này. Từ năm 
1915 đến năm 1941 (khi Tagore qua đời), Gandhi và Tagore đã 
giữ liên lạc thường xuyên thông qua các cuộc gặp, thư từ và điện 
tín. Họ thảo luận với nhau những chủ đề như chân lý, tự do, dân 
chủ, giáo dục và tương lai của nhân loại. Những bức thư này - 
được Sabyasachi Bhattacharya tập hợp và biên tập trong một cuốn 
sách tựa đề 1he Mahatma and The Poet: Letters and debates beteen 
Gandhi and Tagore 1915-1941 (National Book Trust, India, 1997) 
— đưa lại một cái nhìn sâu sắc và hiếm có về quan điểm của hai con 
người vĩ đại này. Như Maria Popova đã viết, “những bức thư này cung 
cấp một ví dụ sâu sắc uề ý nghĩa của việc vừa là bạn vừa là những đối 
thủ trí thức (intellectual aduersaries), giữ uững niềm tin của mình đồng 
thời có thái độ trân trọng niềm tin của người khác nhằm mục đích cao 
nhất là thúc đẩy lợi ích chung (của công chúng/cộng đổng) hơn là chỉ 
0ì cái tôi riêng ””. 

Như vậy, từ cuộc gặp gỡ đầu tiên vào năm 1915, Tagore và 
Gandhi đã trở thành bạn suốt đời, chia sẻ gần gũi mối quan tâm 
chung đối với nhân loại. Nhưng họ hành động theo những con 
đường khác nhau. 


2. NHỮNG KHÁC BIỆT GIỮA RABINDRANATH TAGORE VÀ MA- 
HATMA GANDHI 


Trong quan niệm về chủ nghĩa dân tộc uà phong trào dân tộc Ấn Độ 


Tagore và Gandhi có mối quan hệ thân thiện với nhau và trên 
nhiều khía cạnh, Tagore là bậc tiền bối của Gandhi. Mặc dù vậy, hai 
người có nhiều quan điểm và ý tưởng khác nhau về chủ nghĩa dân 
tộc. Họ dường như chưa bao giờ cùng nhìn về một hướng trên con 
đường đi đến tương lai của Ấn Độ bởi vì Tagore kiên quyết không 
ủng hộ phong trào dân tộc của Gandhi chống lại nền cai trị của thực 

1. 102 years ago: when Gandhi and Tagore met for the ƒtrst time, https:/ /thelogicalindian.com/re- 
wind/when-gandhi-tagore-met-for-the-first-time/ accessed on 1S October 2019 


2. 102 years ago: when Gandhi and Tagore met ƒor the ƒirst time, https:/ /thelogicalindian.com/re- 
wind/when-gandhi-tagore-met-for-the-first-time/ accessed 15 Oct 2019 
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dân Anh. Khác với Gandhi, Tagore tin rằng, sự tự do về chính trị và 
đạt được bản sắc dân tộc bằng cách đuổi thực dân Anh ra khỏi đất 
nước không phải là giải pháp đúng cho những vấn đề của Ấn Độ. 
Ông nói: “Tôi không ủng hộ việc “tống khứ” nên uăn minh phương Tây 
và trở nên tách biệt trong sự độc lập của chúng ta. Hãy để chúng ta có 
một mối liên kết sâu sắc” (Soares 106). Trong một bức thư gửi một 
luật sư người Mỹ Myron H. Phelps, ông đã tuyên bố một cách khoa 
trương, “chẳng lẽ chúng ta không thể có được một tầm nhìn lớn hơn 
nhân loại, điều sẽ buộc chúng ta rũ bỏ những gông cùm xiêng xích kừm 
hãm đời sống cá nhân của chúng ta trước khi chúng ta bắt ẫẩu mơ về 
tự do dân tộc?” (Dutta 240). Tagore theo quan điểm rằng, điều Ấn 
Độ cần không phải là “một cuộc cách mạng mù quáng” hay “phép 
màu của tự do chính trị được xây dựng trên vũng bùn của sự nô 
lệ xã hội, mà là trên một nền giáo dục có mục đích, hay một sự 
tiến triển từ bên trong; “điều Ấn Độ cần nhất là công tác xây dựng 
(constructive work) từ bên trong đất nước”, ông lập luận trong bài 
viết “Chủ nghĩa dân tộc ở Ấn Độ”). Tagore tin rằng “một sự thôi 
thúc về tư tưởng, tương tự như được trải nghiệm bởi châu Âu trong 
thời kỳ Phục hưng, thứ giúp phá vỡ hệ thống phong kiến và truyền 
thống chuyên chế của Nhà thờ Latin” là phương thuốc đúng đắn 
cho một đất nước đang mòn mỏi trên nền cát khô cằn của những 
tập quán chết (dry sand-bed of dead customs) (Dutta 166). Tagore 
cho rằng, những vấn đề cấp bách của Ấn Độ mang tính xã hội và 
văn hóa chứ không phải chính trị. Ấn Độ là một thế giới thu nhỏ, 
đây là nơi các chủng tộc và các tôn giáo gặp nhau; do đó, Ấn Độ 
phải thường xuyên nỗ lực giải quyết “gánh nặng của sự không đồng 
nhất” bằng cách xây dựng “một sự tổng hợp lớn lao từ những đối 
nghịch mâu thuẫn này” (Dutta 239). 

Đối với Tagore, trước hết, Ấn Độ phải giải quyết vấn đề đẳng 
cấp. Hệ thống đẳng cấp đã trở nên quá cứng nhắc và thôi miên tâm 
trí mọi người; những gì từng được giới thiệu để đem lại trật tự xã 
hội bằng việc sắp xếp những nhóm chủng tộc khác nhau ở Ấn Độ 


3. Rabindranath Tagore (1917), Nafionalism, Rupa Publication, New Delhi. 
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trong một hệ thống thứ bậc thì nay trở thành một hệ thống áp bức 
khổng lồ. Ấn Độ phải thoát ra khỏi sự trì trệ xã hội này bằng cách 
hướng dẫn cho người dân cách thoát khỏi trạng thái thôi miên, chỉ 
khi nào những bức tường bất động của xã hội được gỡ bỏ, hoặc làm 
cho linh hoạt thì Ấn Độ mới lấy lại được sức sống và sự năng động 
của một xã hội và tìm thấy tự do thực sự. Tự do chính trị không có 
ý nghĩa øì khi giới tinh hoa trong xã hội vẫn bóc lột những tầng lớp 
thấp hơn, đặc biệt là tầng lớp không thể đụng chạm tới, một cách 
tàn nhãn. 


Trong truyện ngắn của Tagore tựa đề Purificafion (Sự Thanh lọc), 
ông đã phê phán sự giả tạo, hời hợt và ích kỷ của những nhà dân tộc 
chủ nghĩa Ấn Độ, những người tham gia phong trào Satyagraha của 
Gandhi, cho rằng, họ phản đối gay gắt sự áp bức của thực dân Anh, 
nhưng chính họ lại áp bức người nghèo và những người không thể 
chạm tới. Họ muốn có phẩm giá và được tôn trọng nhưng lại không 
cho phép những đồng bào kém may mắn hơn có được những thứ 
đó. Kalika, một người vợ trẻ và theo chủ nghĩa dân tộc giáo điều 
(a nationalist dogmatist), người chế giễu chồng mình - một người 
ôn hòa nhưng nhạy cảm - vì đã không đủ sự nhiệt thành, từ chối 
giúp đỡ một người quét rác già của thành phố, người bị một nhóm 
Hindu chính thống tấn công vì vô tình chạm vào ai đó trong đám 
đông chỉ bởi vì anh ta là một người không thể đụng chạm. Một nền 
“chính trị khất thực” (mendicant politics) không thể phá bỏ những 
rào cản theo tập quán giữa mọi người như thế thì không có giá trị gì 
mấy đối với Tagore. Hi vọng của ông là, nếu Ấn Độ có thể thiết lập 
sự bình đẳng giữa các chủng tộc và các nhóm tôn giáo khác nhau, 
thông qua cơ sở của sự hợp tác xã hội và sự tái sinh/phục hưng của 
tinh thần, thì Ấn Độ có thể vẫn là một hình mẫu về sự thống nhất 
cho phần còn lại của thế giới. 

Tagore kiên trì nhấn mạnh sự thống nhất về chủng tộc và tôn 
giáo trong các tác phẩm của mình. Trong một bài thánh ca tuyệt 
đẹp của Ấn Độ mang tên “Bharat Tirtha” (Hành hương Ấn Ðộ), 
ông hối thúc tất cả người Ấn từ các chủng tộc, tầng lớp và tôn giáo 
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đoàn kết lại, rũ bỏ những khác biệt để thực hiện sứ mệnh cao quý 
của quê hương, đứng trên cơn lốc của nền chính trị bụi bặm. 


Tagore đã không tham gia phong trào bất hợp tác của Gandhi. 
Theo lời Tagore: “Tôi thấy đồng bào tôi hào hứng một cách đữ dội với 
Bất hợp tác. Nó sẽ phát triển thành một cái gì đó giống như Phong trào 
Swadeshi ở Bengal. Sự bùng nổ của cảm xúc ấy lẽ ra nên được tận dụng 
để bắt đầu những tổ chức độc lập trên khắp Ấn Độ để phụng sự đất 
nước. Hãy để cho Mahatma Gandhi là người lãnh đạo thực sự trong 
việc này; hãy để anh ấy gửi đi lời kêu gọi phụng sự tích cực, yêu cẩu sự 
tôn kính trong hi sinh, điều có kết cục là tình yêu và sự sáng tạo. Tôi sẽ 
sẵn sàng ngồi dưới chân anh ấy và tuân theo mệnh lệnh của anh ấy 
nếu anh ấy yêu cầu tôi hợp tác với đồng bào tôi trong sự phục vụ 0à yêu 
thương. Tôi sẽ không lãng phí sức mình trong việc thắp sáng ngọn lửa 
của sự giận đữ và lan truyền nó từ nhà này sang nhà khác. Không phải 
là tôi không cảm thấy tức giận trong lòng về sự bất công và sự xúc phạm 
chống chất trên quê hương. Nhưng sự giận díi này của tôi nên được biến 
thành ngọn lửa để thắp sáng ngọn đèn thờ phụng được dâng hiến qua 
đất nước tôi cho Thượng đế của tôi. Sẽ là một sự xúc phạm đối với nhân 
loại nếu tôi sử dụng năng lượng thiêng liêng của sự phẫn nộ về đạo đức 
của mình cho mục đích truyền bá một niềm đam mê trù quáng trên 
khắp đất nước tôi. Điều đó sẽ giống như việc sử dụng lửa từ bàn thờ của 
sự hị sinh cho mục đích gây kích động ”°. 

Tagore nói thêm: “Ý tưởng về sự bất hợp tác là sự khổ hạnh về 
chính trị (political asceticism ). Những sinh viên của chúng ta ñang dâng 
tặng sự hi sinh cho cái gì? Không phải cho một nến giáo đục đây đủ hơn 
mà là cho một sự phi giáo đục (non-education)”Š. Đối với Tagore, “Ấn 
Độ thực sự là một ý tưởng chứ không chỉ là một thực tế về địa lý đơn 
thuần” Ấn Độ sẽ chiến thắng khi ý tưởng này chiến thắng - ý tưởng 
về một Thực thể Vô hạn (Infnife Personality) mà Ánh sáng từ đó sẽ 
tự biểu hiện cho dù có sự cản trở của Bóng tối. Mục đích của chúng 
ta là làm bộc lộ Ánh sáng của Thực thể Vô hạn bên trong chúng ta. 


4.Uma Das Gupta (2010). 
5. Uma Das Gupta (2010), p. 190. 
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Thực thể Vô hạn này (Infmite Personality) của loài người không thể 
đạt được trong những cá nhân đơn lẻ mà trong sự hòa hợp lớn của 
tất cả các chủng tộc người. Bóng tối của Chủ nghĩa vị kỷ Dân tộc 
(National Egoism) phải bị tiêu diệt. Ý tưởng về Ấn Độ chống lại ý 
thức mạnh mẽ về sự tách biệt của một dân tộc với những dân tộc 
khác, điều chắc chắn dẫn đến xung đột không ngừng. Do đó, lời 
cầu nguyện của tôi là: hãy để Ấn Độ đại diện cho sự hợp tác của tất 
cả các dân tộc trên thế giới”. “Tôi yêu Ấn Độ, nhưng Ấn Độ của tôi 
là một Ý tưởng 0à không phải là một biểu hiện về mặt địa lý. Do đó, tôi 
không phải là một người yêu nước - tôi sẽ mãi tìm kiếm đồng bào tôi 
trên khắp thế giới”. 
Trong Phong trào Charka 


Năm 1924, Đảng Quốc đại đã dưa ra một nghị quyết theo 
khuyến nghị của Gandhi, tranh thủ các đảng viên quay một lượng 
vải nhất định trên Charka như là hoạt động đóng góp hàng tháng. 
Mục đích là làm cho phong trào Charka được phổ biến trên toàn 
quốc, và cũng là để làm cho việc dệt vải trở thành phương tiện gắn 
kết giữa quần chúng và giới chính trị gia. 

Tagore phản đối hoàn toàn ý tưởng này và giải thích quan điểm 
của mình trong một bài luận tựa đề “Tín ngưỡng Charka” (The Cult 
oƒ the Charka) vào năm 1925. Tagore cho rằng, không có gì đáng 
giá có thể đạt được bằng việc “chuyển hướng quần chúng” (mass 
conwersion) theo một ý tưởng; rằng nghèo đói ở Ấn Độ là một hiện 
tượng phức tạp và không thể được giải quyết bằng việc áp dụng việc 
quay sợi và dệt vải. Tagore đặt dấu hỏi, liệu sự nghèo đói của Ấn Độ là 


` (Œ 


do “thiếu sợi” hay chẳng qua là do “thiếu chất sống” và “sự đoàn kết”? 


Tagore tin rằng, sự thống nhất và đa nguyên của ý thức có thể có 
được thông qua một nền giáo dục đúng đắn cho mọi người, xóa bỏ 
sự nghèo đói thông qua việc hiện đại hóa và khai thác sự tự do trong 


6. Uma Das Gupta (2010), p. 191. 

7. Uma Das Gupta (2010), p. 193. 

8. Sabyasachi Bhattacharya (1997), The Mahatma and the Poet, Letters and debates beteen Gandhi 
and Tagore 1915-1941, National Book Trust, India, p. 103. 
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suy nghĩ và trí tưởng tượng. “Sự tự do của tâm trí là cần thiết cho sự 
tiếp nhận chân lý”, ông nói. Chính giáo dục chứ không phải sự bợ 
đỡ dành cho Charka (bánh xe quay) mà Gandhi đề xuất có thể giải 
phóng Ấn Độ khỏi sự chuyên chế của quá khứ và sự khốn khổ của 
tính chính thống vô lý. Khi Gandhi trừng phạt Tagore vì không coi 
trọng Charka và Swaraj, nói rằng “Tất cả mọi người đều phải quay sợi. 
Tagore cũng phải quay sợi như những người khác. Ông cũng phải đốt 
quấn áo ngoại nhập; đó là bổn phận của ông ấy hôm nay. Thượng Đế sẽ 
lo cho ngày mai”, Tagore kính cẩn đáp lại: “Charka không yêu cầu bất 
kỳ ai phải suy nghĩ; một người chỉ cẩn quay bánh xe được phát tminh từ 
%a xưa không ngừng nghỉ, sử dụng tối thiểu sự phán xét uà sức chịu đựng”. 
Để phá vỡ sự bế tắc thông qua sựhồi sinh trí tuệ/văn hóa và tìm kiếm 
tự do, Ấn Độ phải mở cửa với phương Tây và không thu lại trong 
ốc đảo tách biệt với phần còn lại của thế giới thông qua việc chiếm 
giữ chủ nghĩa dân tộc địa phương (appropriation of a provincial 
nationalism); “chúng ta ở phương Đông nên học hỏi từ phương Tây... 
việc nói rằng hợp tác với phương Tây là sai là khuyến khích một hình thức 
tôi tệ nhất của chủ nghĩa địa phương (provincialism) và không thể đem 
lại gì ngoài sự nghèo nàn về trí tuệ” (Kripalani 294). 


Việc thảo luận về vấn đề Charka tiến triển dựa trên giả định là, 
việc sản xuất vải sợi trên diện rộng tại nhà sẽ giúp cải thiện tình 
trạng nghèo đói của đất nước. Nhưng đối với Tagore, đây là một “giả 
định vô cớ” (gratuitous assumption). Tagore phàn nàn rằng, bằng 
việc truyền bá (phổ biến) sự nhầm lẫn giữa Swaraj và Charka, tâm 
trí của đất nước sẽ bị chệch hướng khỏi Swaraj (nền tự trị). Theo lời 
Tagore, “chúng ta cẩn phải hiểu rõ hạnh phúc của đất nước chúng ta có 
ý nghĩa lớn lao thế nào. Việc giới hạn ý tưởng của chúng ta ở bể ngoài, 
hoặc làm cho nó trở nên hẹp, sẽ làm giảm khả năng thành công của chính 
chúng ta. Yêu cẩu đối với trí óc càng thấp thì sự suy nhược và thiếu sức 
sống càng lớn. Dành cho Charka vị trí số một trong nỗ lực vì hạnh phúc 
của đất nước chỉ là một cách làm cho trí tuệ bị xúc phạm của chúng ta 
co lại trong hành động tuyệt vọng... "°. Tagore khác với Gandhi trong 


9. Uma Das Gupta (2010), p. 241. 
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tầm nhìn về Swaraj. Gandhi nghĩ rằng, chỉ cần Charka là đủ. Tagore 
muốn tính đến đời sống tổng hòa của làng xóm (Tagore want to 
take the whole life of the village). Tagore chia sẻ, “cuộc thực nghiệm 
nhỏ của tôi ở Santiniketan khiến tôi tin rằng, nếu chúng tôi thành công 
thì đó sẽ là một hình mẫu cho toàn thể Bengal. Những cậu bé trong làng, 
một uài người Hồi giáo, một vài người Brahmin (Bà La Môn), một vài 
người của đẳng cấp thấp hơn, tất cả đều làm việc vì phúc lợi của làng 
xớm. Họ sống và phát triển trong bầu không khí của hoạt động chung. 
Họ là những người dân tương lai của làng xóm và nếu bạn thành công 
trong việc khai sáng họ, làm họ nhạy cảm tới lợi ích chung thì vấn đề 
sẽ được giải quyết... điểu đó sẽ mất nhiều thời gian nhưng đó là cách 
duy nhất... Khi mọi người hỏi tôi tại sao tôi không tham gia cùng với 
Mahatmdji, tôi không quan tâm đến việc đưa ra một câu trả lời chính 
thức. Tôi biết là trái tim tôi sẽ chuẩn bị câu trả lời trong công việc chậm 


uấn đề của chúng ta”"°. 


Sau khi Tagore trở về từ chuyến đi thăm phương Tây (1932), 
ông thấy rằng toàn thể Ấn Độ rung chuyển với kỳ vọng về một nền 
Độc lập ngay lập tức - Gandhi đã hứa sẽ có được Swaraj trong một 
năm - nhờ vào một quá trình (Charka) mà Tagore nghĩ là “zõ ràng 
có phạm vi hẹp uà mang tính bề ngoài trong thực hiện”'". “Một sự đẳm 
bảo như thế, đến từ một nhân cách lớn, ẳã tạo ra một hi uọng điên cuồng 
ngay cả ở những người bình thường tỉnh táo trong tính toán của họ về lợi 
ích trần thế; uà họ giận đí lập luận với Tagore rằng, trong trường hợp 
cụ thể này, uấn đề không phải là logic mà là một hiện tượng tâm linh 
có sức ảnh hưởng bí ẩn và sức mạnh thân kỳ của sự tiên tri”'”. Tagore 
cảm thấy rất “nghi ngờ” về trí tuệ của Mahatma trong con đường 
thông qua “một sự yếu đuối cố hữu trong tính cách của chúng ta, điểu 
là nguyên nhân của sự phù phiếm (vô ích) lâu đời của đời sống chính trị 
của chúng ta” Tagore đổ lõi cho Mahatma vì đã “khai thác sức mạnh 
phi lý trí của sự nhẹ dạ này trong dân chúng, điêu có thể có một kết quả 
__ 10.Uma Das Gupta (2010), p.247. 


11. Uma Das Gupta (2010), p. 249. 
12. Uma Das Gupta (2010), p. 249. 
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nhanh chóng ở kiến trúc thượng tầng nhưng lại làm phá hủy nên tảng. 
Vì uậy, Tagore đã bắt đầu đánh giá về MahatmdJi, người định hướng 
cho dân tộc, như thế, và thật may là ông đã không dừng lại ở đó”. 


Càng về sau, Tagore càng hiểu về Gandhi nhiều hơn và có sự 
thay đổi trong suy nghĩ về ông. Theo Tagore, “Gandhiji, giống như 
tất cả các nhân cách/nhân vật năng động, cần một phương tiện rộng lớn 
để thể hiện đứng và hài hòa ý chí sáng tạo của anh ấy. Tôi từ lâu đã học 
cách hiểu anh ấy, như tôi sẽ hiểu tuột nghệ sĩ, không phải bằng lý thuyết 
0à những tưởng tượng về tín ngưỡng mà anh ấy tuyên xưng, tà là bằng 
sự thể hiện qua thực hành, là bằng chứng cho sự độc nhất vô nhị của tâm 
thức anh ấy. Chỉ bằng góc nhìn đúng đắn ấy khi tôi quan sát anh ấy thì 
tôi tới ngạc nhiên về tính hiệu quả của con người ấy”'°. “Bản thân là 
một người khổ hạnh nhưng anh không cau tuày với niềm vui của người 
khác, mà làm tiệc ngày đêm để cải thiện điều kiện tổn tại của họ. Anh 
ấy ca ngợi sự nghèo khó trong cuộc sống của chính mình, nhưng không 
có ai ở Ấn Độ đã nỗ lực siêng năng hơn anh ấy vì phúc lợi vật chất của 
người dân. Một nhà cải cách với lòng nhiệt thành của một nhà cách 
mạng, anh ấy áp đặt những hạn chế nghiêm trọng đối với chính những 
đam mê mà anh ấy kích động. Vừa là một thần tượng uừa là một biểu 
tượng, anh ấy đã để các vị thần cũ trong những góc bụi bặm của điện thờ 
0à đơn giản là mê hoặc sự thờ phụng cũ theo những mục đích tốt hơn và 
nhân văn hơn”Š. 


Gandhi khuyên học trò của mình hãy ghét cái xấu chứ không 
phải người làm việc xấu. “Nó đường như là một lời giáo huấn không 
thể thực hiện, nhưng anh ấy đã làm nó trở nên đúng trong chính cuộc 
đời mình” Tagore đã từng có dịp gặp mặt tại một cuộc phỏng vấn 
Gandhi bởi một chính trị gia nổi tiếng, người đã bị Đảng Quốc đại 
chính thức tố cáo là một kẻ đào tẩu. Bất kỳ một lãnh đạo nào khác 
của Đảng Quốc đại có thể sẽ có thái độ khó chịu/ khinh thường 
nhưng Gandhi đã rất ân cần và lắng nghe anh ta bằng sự kiên nhẫn 


13. Uma Das Gupta (2010), p. 249. 
14. Uma Das Gupta (2010), p. 249. 
15. Uma Das Gupta (2010), p. 249. 
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và cảm thông. Lúc đó Tagore đã nói với chính mình, “Đây thực sự là 
một người vĩ đại, vì anh ấy vĩ đại hơn Đảng của anh ấy, vĩ đại hơn cả tín 
ngưỡng mà anh ấy tuyên xưng”. “Vĩ đại khi là chính trị gia, khi là một 
nhà tổ chức, một nhà lãnh đạo của mọi người, một nhà cải cách xã hội, 
anh ấy 0ĩ đại hơn tất cả những cương vị này, bởi vì không có khía cạnh 
nào và hoạt động nào trong số này giới hạn được tính nhân văn của anh 
ấy... Anh ấy thực chất là một người yêu cơn người chứ không phải chỉ 
là những ý tưởng, điểu làm anh ấy phải hết sức thận trọng tà bảo thủ 
trong các kế hoạch cách mạng của mình. Nếu anh ấy đề xuất một cuộc 
thử nghiệm cho xã hội thì bản thân anh ấy phải thử nghiệm trước. Nếu 
anh ấy kêu gọi sự hi sinh thì bản thân anh ấy phải hi sinh trước”. 

Liên quan đến những cải cách của Gandhi, Tagore nói rằng, “có 
lẽ không có cải cách nào liên quan đến tên của anh ấy là những ý tưởng 
đầu tiên của anh ấy. Chúng hầu như đều đã được đề xuất và thuyết 
giảng bởi những bậc tiên bối và người đương thời. Rất lâu trước khi 
Đảng Quốc đại thông qua chúng, bản thân tôi đã thuyết giảng và viết 
0ề sự cẩn thiết phải có chương trình xây dựng cho quá trình tái kiến thiết 
nông thôn ở Ấn Độ; về ngành thủ công nghiệp như là khía cạnh thiết 
yếu trong niển giáo đục trẻ em của chúng ta; về sự tối cân thiết của việc 
loại bỏ Hindu giáo khỏi cơn ác mộng của tầng lớp không thể ẳụng chạm 
tới. Mặc dù vậy, sự thật là, chúng chưa bao giờ có được sức trạnh của 
năng lượng bên trong như khi anh ấy đưa chúng lên; vì giờ đây chúng 
được đẩy nhanh bởi sức sống vĩ đại của con người vĩ đại, người thống 
nhất tuyệt đối với những ý tưởng của mình, người mà tẩm nhìn hòa 
quện với tổng thể con người anh '®” 

“Sự nhấn mạnh của anh vào chân lý/sự thật và sự thuấn khiết của 
phương tiện mà từ đó anh ấy phát triển tín ngưỡng bất bạo động của 
mình chẳng qua là một khía cạnh khác của tính nhân văn sâu sắc và 
kiên định của anh ấy... Có thể anh ấy sẽ không thành công. Có thểanh 
ấy sẽ thất bại giống như Đúc Phật đã thất bại uà Chúa đã thất bại trong 
việc giúp con người xóa bỏ mọi tội lỗi của họ, nhưng anh ấy sẽ luôn được 
nhớ đến như là một người đã biến cuộc đời mình thành một bài học cho 


16. Uma Das Gupta (2010), p. 25 1. 


60... DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA 


mọi thời đại sắp tới”"”. 


3. RABINDRANATH TAGORE VÀ MAHATMA GANDHI CÓ THẬT 
SỰ KHÁC BIỆT? 


Sự khác biệt trong quan điểm, phong cách và thái độ của Tagore 
và Gandhi liên quan đến những vấn đề về chủ nghĩa dân tộc, phong 
trào dân tộc cũng như cách thức để đạt đến sự độc lập tự do cho 
Ấn Độ đã trở nên khá quen thuộc trong lịch sử Ấn Độ cận hiện đại. 
Những khác biệt có thật này đã làm chệch hướng sự chú ý của mọi 
người về những lĩnh vực đồng thuận lớn giữa hai nhân cách này. 
Như đã chỉ ra trong phần mở đầu, Tagore và Gandhi đều sinh ra vào 
thế kỷ XIX và chịu ảnh hưởng của sự trải nghiệm của chủ nghĩa thực 
dân và phong trào cải cách văn hóa - xã hội Ấn Độ cuối thế kỷ XIX 
đầu thế kỷ XX. Họ cùng là những người yêu đất nước Ấn Độ sâu 
sắc và chia sẻ những mối quan tâm của giới trí thức Ấn Độ thời kỳ 
này trong nỗ lực tìm kiếm một hướng đi cho tương lai Ấn Độ. Đồng 
thời, họ cũng là những người đã vượt lên trên chủ nghĩa dân tộc hẹp 
hòi và có tình yêu lớn cho toàn nhân loại. 

Sự tương đồng giữa Tagore và Gandhi cũng có thể tìm thấy 
trong quan niệm của họ về phương Tây và vấn đề độc lập của Ấn 
Độ. Trong tác phẩm Himd Swarzj, Gandhi xác định nền văn minh 
hiện đại, không phải văn minh phương Tây, là nguyên nhân gốc 
rễ của tình trạng phụ thuộc của Ấn Độ. Đối với Gandhi, nền văn 
minh hiện đại là mối đe dọa cho không chỉ Ấn Độ mà còn cho cả 
thế giới. Bản thân người Anh cũng là nạn nhân của “đại dịch” này 
và do đó cũng không nên bị ghét bỏ. Gandhi cho rằng, nền văn 
minh hiện đại “không hề quan tâm đến đạo đức hay tôn giáo”... 
Con người sống trong nền văn minh này lấy hạnh phúc về thân thể 
(bodily welfare) làm mục đích sống. Đây là thế giới mà ở đó sự vô 
đạo thường được dạy dỗ nhân danh đạo đức. Nó cố gắng để làm 
tăng sự thỏa mãn về thể xác và thất bại thảm hại ngay cả trong nỗ lực 
đó. Gandhi mô tả sự mê đắm với nền văn minh hiện đại của phương 


17. Uma Das Gupta (2010), pp. 251-252. 
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Tây như là zzoha, nghĩa là đường cao tốc để đi đến sự tự sát về văn 
hóa. Tuy nhiên, Gandhi cũng thừa nhận những giá trị nhất định của 
văn minh phương Tây như tính tổ chức trong đời sống và tinh thần 
tìm hiểu khoa học... !Š 

Tagore, mặc dù rất ngưỡng mộ nhiều đặc điểm của văn minh 
phương Tây và mong muốn có “mối liên kết sâu sắc giữa phương 
Đông và phương Tây” nhưng về cơ bản, Tagore đồng ý với đánh giá 
của Gandhi về nền văn minh hiện đại. Tagore cũng ví ảnh hưởng 
của văn minh phương Tây như một căn bệnh ”. 


KẾT LUẬN 


Gandhi và Tagore, mặc dù có sự khác biệt nhất định trong quan 
niệm và phương pháp hành động đối với một số vấn đề của nền 
chính trị Ấn Độ thời kỳ thuộc Anh, nhưng điều đó không ngăn 
được họ phát triển một mối quan hệ thân thiết, dựa trên sự tôn 
kính và quý mến nhân cách của nhau. Theo lời Tagore, “thật là một 
điều cực kỳ khó chịu cho tôi khi phải khác biệt uới Mahatna Gandhi về 
bất kỳ vấn đề gì liên quan đến nguyên tắc hay phương pháp... Lòng tôi 
thắt lại vì điểu đó. Bởi vì có niềm 9ui nào lớn hơn việc bắt tay làm việc 
với tột người tà bạn yêu mến và tôn kính nhiễu như thế. Đối tới tôi, 
không có điều gì tuyệt uới hơn nhân cách ẳạo đức vĩ đại của Mahatmdji. 
Trong anh ấy đấng tối cao linh thiêng đã trao một tiếng sét bùng cháy 
của Shakti (năng lượng linh thiêng ). Cầu cho (năng lượng linh thiêng) 
Shakti này mang lại sức mạnh cho Ấn Độ - không phải chế ngự Ấn 
Độit...””°. Còn đối với Gandhi, ông nói, “tôi bắt đầu với thiên hướng 
nhận ra sự xung đột giữa Gurudev và tôi, nhưng cuối cùng lại đi đến 
một sự phát hiện tuyệt vời rằng chẳng có sự xung đột nào cả” Và thật 
sự, có sự thống nhất tuyệt đối giữa những cái tưởng chừng như đối 
lập giữa hai nhân vật vĩ đại này. 


18. Lê Thị Hằng Nga, Đánh giá của Mahatma Gandhi về nên văn mình hiện đại, báo cáo tại tọa 
đàm nhân kỷ niệm 150 năm ngày sinh Mahatma Gandhi, Hội hữu nghị Việt Nam - Ấn Độ, TP. Hà Nội, 
30/9/2019. 

19. Tagore and Gandhi: Where the Twain met, http://www.swaraj.org /tapan.htm accessed 17 No- 
vember 2019 

20. Sabyasachi Bhattacharya (1997), p. 112. 


- 62 ¬ DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA 


Trong thời đại của sự phân cực lớn ở Ấn Độ và trên thế giới hiện 
nay, khi chúng ta bị chia rẽ trên cơ sở chính trị và tôn giáo, nhìn 
những người có quan điểm khác với mình bằng sự nghi ngờ và thiếu 
tin cậy thì mối quan hệ giữa hai người con vĩ đại của Ấn Độ chắc 
chắn là một hình mẫu đẹp. Như được chỉ ra bởi J. Nehru trong nhật 
ký trong tù của ông vào năm 1941: “Gandhi và Tagore, hai phong 
cách hoàn toàn khác nhau nhưng cả hai đêu là đặc trưng cho Ấn Độ, 
cả hai đêu thuộc hàng ngũ dài những nhân cách vĩ đại của Ấn Độ... 
Tôi đã cảm thấy từ lâu rằng họ là những tấm gương xuất chúng trong 
thế giới này... Tôi cẩm thấy rằng, trong số những con người 0ĩ đại trên 
thế giới hiện nay, Gandhi và Tagore là những “siêu nhân” (supreme as 
human beings)””'. Những tác động của cá nhân họ đối với Ấn Độ là 
vô song, di sản của họ là bất tử, tình huynh đệ của họ là mãi mãi. 


*** 


21. 102 years ago: when Gandhi and Tagore mmet ƒor the ƒirst time, https:/ /thelogicalindian.com/re- 
wind/when-gandhi-tagore-met-for-the-first-time/ accessed on 1Š October 2019 
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ẢNH HƯỚNG CỦA MAHATMA GANDHI 
ĐỐI Với ẤN ĐỘ SAU ĐỘC LẬP 


Nguyễn Đắc Tùng" 


DẪN NHẬP 


Mohandas Karamchand Gandhi sinh ngày 2 tháng 10 năm 
1869, mất ngày 30 tháng 1 năm 1948. Ông sinh ra tại bang Gujarat, 
miền Tây Ấn Độ. Gandhi được hàng triệu triệu nhân dân Ấn Độ gọi 
một cách tôn kính là Mahatma, nghĩa là “Linh hồn vĩ đại. Mahatma 
Gandhi đã lãnh đạo phong trào dân tộc chống lại chế độ thực dân 
Anh và giành độc lập cho Ấn Độ bằng phương pháp đấu tranh bất 
bạo động (Ahimsa, Phi bạo lực, Bất tổn sinh). Phương pháp đấu 
tranh Kiên trì Chân lý (còn gọi là Bám sát Chân lý, Satyagraha) của 
Mahatma Gandhi đã ảnh hưởng đến các phong trào đấu tranh bất 
bạo động ở Ấn Độ cũng như ở các nước khác trên thế giới. 

Sau khi Mahatma Gandhi qua đời, ảnh hưởng tư tưởng của ông 
đối với các phong trào đấu tranh vì tự do, công bằng ở Ấn Độ và 
trên thế giới vẫn tiếp tục. Tại Hội nghị Tôn giáo Thế giới năm 2018 
ở Toronto, Canada, chủ đề về Mahatma Gandhi là một chủ đề lớn, 
thu hút sự quan tâm của nhiều người, chứng tỏ sức ảnh hưởng lan 
tỏa của Mahatma Gandhi hiện nay. Chủ đề về Mahatma Gandhi 
được thảo luận tại các phiên hội thảo. Đặc biệt, các bộ phim về 


*, ThS, NCV, Phòng Nghiên cứu Lịch sử - Văn hóa, Viện Nghiên cứu Ấn Độ và Tây Nam Á, Viện 
Hàn lâm Khoa học Xã hội Việt Nam. 
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Mahatma Gandhi cũng được trình chiếu, qua đó giúp lan tỏa tư 
tưởng của Mahatma Gandhi (phim di tải đạo). Bài viết phân tích 
về ảnh hưởng của Mahatma Gandhi đối với Ấn Độ sau độc lập (từ 
năm 1947 đến nay). 


1. ẢNH HƯỞNG CỦA GANDHI ĐỐI VỚI HIẾN PHÁP ẤN ĐỘ 


Hiến pháp Cộng hòa Ấn Độ năm 1950 mang một số yếu tố chịu 
ảnh hưởng bởi tư tưởng của Mahatma Gandhi. Điều 15 của Hiến 
Pháp Ấn Độ nghiêm cấm mọi kỳ thị dựa trên tôn giáo, chủng tộc, 
giai tầng xã hội, giới tính và nơi sinh sống. Điều 16 của Hiến pháp 
Ấn Độ quy định các cơ hội bình đẳng cho tất cả mọi công dân liên 
quan tới công ăn việc làm. Điều 46 của Hiến pháp Ấn Độ hướng tới 
việc xây dựng một nền kinh tế tự do ở Ấn Độ. 

Việc áp dụng hệ thống chính quyền tự trị địa phương cũng là 
một trong những di sản của Mahatma Gandhi. Hiện nay, Chính 
phủ Ấn Độ thực hiện sự phân cấp quyền lực nhằm đảm bảo sự phát 
triển tự do của nông thôn. Trong tất cả các hoạt động của mình, 
Mahatma Gandhi luôn coi con người là chủ đề trung tâm. Vì vậy, 
tất cả các chương trình của Mahatma Gandhi tập trung vào từng 
con người cụ thể, bao gồm nông dân, thợ thủ công, phụ nữ... Irong 
suốt quá trình đấu tranh, Mahatma Gandhi luôn chú ý đến thiết chế 
chính quyền nông thôn tự quản (Panchayat Raj Institution - PRI). 
Nhưng thiết chế này gặp phải sự phản đối của nhiều người, thậm 
chí không được đưa vào dự thảo đầu tiên của Hiến pháp Ấn Độ. 


Sau bốn thập niên tranh luận giữa các bên, mặc dù đã được thiết 
lập trên thực tế từ đầu những năm 1950, nhưng đến năm 1993, một 
đạo luật sửa đổi Hiến pháp Ấn Độ mới chính thức thừa nhận thiết 
chế chính quyền nông thôn tự quản (PRT). Luật này cũng bắt buộc 
các tiểu bang ban hành các quy định sau: thành lập PRI với các đại 
biểu dân cử ở 3 cấp xã, cấp trung gian, cấp huyện/quận. Ở những 
bang dân số dưới 2 triệu người thì không cần có cấp trung gian; tất 
cả các ghế trong PRI ở tất cả các cấp phải được dân bầu trực tiếp Š 
năm một lần; một phần ba số ghế phải dành cho phụ nữ và các cộng 
đồng yếu thế; nếu bị giải thể trước thời hạn thì phải bầu lại trong 
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vòng 6 tháng; thành lập Ủy ban bầu cử ở mỗi tiểu bang để tổ chức 
các cuộc bầu cử tự do; thành lập Ủy ban tài chính tiểu bang với 
nhiệm kỳ Š năm để theo dõi tình hình tài chính của các PRI; thành 
lập ủy ban kế hoạch cấp quận/huyện. 

Quá trình lãnh đạo phong trào dân tộc đã cho Mahatma Gandhi 
cơ hội gần gũi với nông dân. Mahatma Gandhi thấy rằng, phần lớn 
dân cư Ấn Độ sống ở trong các làng. Đa số dân nông thôn sống 
trong tình trạng nghèo đói và bán nô lệ. Mahatma Gandhi đã đưa ra 
nhiều chương trình tái tạo nông thôn hiệu quả. Theo như Mahatma 
Gandhi, việc lập kế hoạch nên bắt đầu từ dưới lên. Làng xóm/nông 
thôn phải ở trung tâm của mọi cải cách của nhà nước. Ông đưa ra 
quan điểm tự trị nông thôn, có làng được gọi là Gram Swaraj (hội 
đồng xã). Mahatma Gandhi tin rằng, Gram Swaraj được hình thành 
bởi người dân địa phương có thể làm việc hiệu quả cho sự phát triển 
của ngôi làng đó với các quyền do luật của tiểu bang quy định. 

Vào năm 2005, số lượng thiết chế chính quyền nông thôn tự 
quản (PRI) trên toàn Ấn Độ là 248.968, trong đó 242.328 là cấp xã, 
6.097 cấp trung gian, 543 cấp hạt. PRI biến Ấn Độ thành một nước 
có nền dân chủ đại diện lớn nhất trên thế giới, với 2,2 triệu dân biểu 
địa phương 3 cấp, trong đó hơn 40% là phụ nữ, khoảng 27% thuộc 
các bộ tộc, bộ lạc yếu thế. Theo số liệu năm 2006, ở cấp xã, trung bình 
mỗi dân biểu đại điện cho khoảng 340 cử tri, hoặc 70 hộ gia đình'. 


2. ẢNH HƯỚNG CỦA GANDHI ĐỐI VỚI VINOBA BHAVE VÀ 
PHONG TRÀO CẢI CÁCH RUỘNG ĐẤT Ở ẤN ĐỘ 


Phong trào cải cách ruộng đất ở Ấn Độ gắn với tên tuổi của 
Vinoba Bhave?. Vinoba Bhave (sinh ngày 11 tháng 9 năm 1895, 
tại Gagode, Kolaba, bang Maharashtra, mất ngày 1Š tháng I1 năm 
1982, ở Wardha, Maharashtra, Ấn Độ). Ông thường được gọi là 
Acharya, ông là một trong những nhà cải cách xã hội nổi tiếng 


1. Nguyên Lâm (2014), Nông thôn Ấn Độ: Thiết chế chính quyển nông thôn tự quản, http:/ /daïbieun- 
handan.vn/ default.aspx?tabid=77 &NewslId=305915, ngày truy cập 22/8/2019. 

2. Pankaj Kumar Dubey, ImpactofGandhian Thoughton the Ideology ofLoknayak Jayaprakash Narayan, 
https://www.mkgandhi.org/vinoba/anasakti/pankajkumardubey.htm, ngày truy cập 28/8/2019. 
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nhất Ấn Độ, đệ tử tôn kính của Mahatma Gandh?'. Ông là một người 
ủng hộ bất bạo động và nhân quyền, ông được biết đến nhiều nhất 
với phong trào Bhoodan (phong trào cải cách ruộng đất). Vinoba 
Bhave là một trong những nhà lãnh đạo tinh thần và nhà cải cách vĩ 
đại của Ấn Độ hiện đại được nhiều người Ấn Độ yêu mến. 


Ông được coi là người kế thừa tinh thần của Mahatma Gandhi ở 
Ấn Độ. Vinoba Bhave đã từng nói rằng: “Tôi đã fìm thấy một ngưỡn 
sống theo triết lý của Ganhi trong cuộc đời của chính mình. Mahatma 
Gandlhi ấy là chủ của tôi uà sống trong một Ashram (đạo tràng) bên bờ 


sông Sabarmatfi ở bang Gujarat, Ấn Ðộ”'. 


Là một học trò của Mahatma Gandhi và là một chiến binh đấu 
tranh bất bạo động, đấu tranh cho tự do của Ấn Độ, Vinoba Bhave 
luôn thể hiện sự hài hòa, kiên trì với bất bạo động và tin vào sức 
mạnh của tình yêu và chân lý. Sau khi Mahatma Gandhi qua đời, 
Vinoba Bhave đã làm sống lại di sản của Mahatma Gandhi thông 
qua nhiều hoạt động cải cách, đặc biệt là “Phong trào Bhoodan” 
(Phong trào cải cách ruộng đất) hay (Phong trào lấy đất). Đây là 
một phong trào đấu tranh tự nguyện và bất bạo động, do Acharya 
Vinoba Bhave khởi xướng năm 19Š1, tại làng Pochampally ở bang 
Telangana, Ấn Độ (hiện nay là Bhoodan Pochampally, Ấn Độ). 
Nhiệm vụ của phong trào này là thuyết phục các chủ đất giàu có 
tự nguyện trao một phần đất của họ cho những người không có 
đất. Tuy nhiên, đất này không được đem bán. Trong khoảng thời 
gian 20 năm, Bhave đi khắp Ấn Độ bằng đôi chân của mình để 
thuyết phục các địa chủ giao đất cho người nghèo. Ông đã phân bổ 
thành công 4 triệu ha đất cho người nghèo. Phong trào Bhoodan đã 
làm cho Vinoba Bhave trở nên nổi tiếng ở khắp đất nước Ấn Độ. 


3. Lorraine Murray, Anna Hazare, Biography Anna Hazare, https://www.britannica.com/biogra- 
phy/Anna-Hazare, ngày truy cập 1Š/8/2019 

4. Chapter 8 Impact of Mahatma Gandhi 8.1 Impact on his own life, http://shodhganga.inflibnet. 
ac.in/jspui/bitstream/10603/143317/14/14_ chapter%208.pdf, ngày truy cập 8/8/2019. 

5. Bhoodan Mowement Essay, https://wwwukessays.com/essays/history/a-brief-history-of-the- 
bhoodan-gramdan-movement-history-essay.php, ngày truy cập 8/8/2019. 
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3. ẢNH HƯỚNG CỦA GANDHI ĐỐI VỚI SUNDERLAL 
BAHUGUNA VÀ PHONG TRÀO CHIPKO Ở ẤN ĐỘ 


Phong trào Chipko (Ôm cây để ngăn chặn nạn phá rừng). 
Từ Chipko trong tiếng Hindi có nghĩa là ôm chặt lấy hay bám vào 
người, nó phản ánh chiến thuật chính của người biểu tình là ôm 
lấy những cái cây để cản trở những người khai thác gỗ”. Phong 
trào Chipko là phong trào nhằm bảo vệ môi trường và ngăn chặn 
nạn chặt phá rừng ở Ấn Độ do Sunderlal Bahuguna khởi xướng. 
Sunderlal Bahuguna sinh ngày 9/1/1927, tại Tehri, Garhwal, bang 
Uttaranchal, Ấn Độ. Ông là một nhà hoạt động vì môi trường và 
chịu ảnh hưởng sâu sắc bởi triết lý phi bạo lực và Satyagraha của 
Mahatma Gandhi. Phong trào Chipko được bắt đầu vào ngày 
26/3/1974, ở bang Uttar Pradesh, trong nỗ lực nhằm cứu các khu 
rừng khỏi bị chặt phá bởi các nhà thầu rừng. Những người biểu tình 
trong phong trào Chipko ngoài việc ôm cây còn sử dụng phương 
pháp đấu tranh Satyagraha (đấu tranh bất bạo động) của Mahatma 
Gandhi. Ví dụ, Sunderlal Bahuguna đã nhịn ăn trong hai tuần vào 
năm 1974 để phản đối chính sách lâm nghiệp”. Ông tạo ra khẩu 
hiệu của Chipko “Sinh thái học là nền kinh tế vĩnh viễn”. 


Bắt đầu năm 1980, phong trào này đã thành công lớn. Từ năm 
1981 đến 1983 Sunderlal Bahuguna đã dẫn đầu một cuộc diễu 
hành dài 5000 km trên dãy Himalaya kết thúc bằng cuộc gặp với 
Thủ tướng Ấn Độ Indira Gandhi. Thủ tướng Ấn Độ sau đó đã thông 
qua luật cấm 1Š năm đối với các hoạt động khai thác gỗ thương mại 
ở bang Uttarakhand, các lệnh cấm tương tự đã được ban hành ở 
bang Himachal Pradesh và bang Uttaranchal để bảo vệ một số 
khu rừng ở Himalaya khỏi bị chặt phá. Phong trào Chipko đã 
nhận được Giải thưởng sinh kế phù hợp năm 1987, còn được 
gọi là Giải thưởng Nobel, “.. wì sự cống hiến của phong trào cho 


6. Melissa Petruzzello, Chipko rmouement, https:/ /www.britannica.com/topic/Chipko-movement, 
ngày truy cập 18/8/2019. 

7. Melissa Petruzzello, Chipko movement, https://wwwbritannica.com/topic/Chipko-move- 
mert, ngày truy cập 18/8/2019. 

8. Sundugal Bahuguna, hffps://peoplepill.com/people/sunderlal' bahuguna/, ngày truy cập 18/8/2019. 
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việc bảo tôn, phục hồi uà sử dụng hợp lý tài nguyên thiên nhiên của 
Ấn Độ”. 


4. ẢNH HƯỞNG CỦA GANDHI ĐỐI VỚI VANDANA SHIVA VÀ 
PHÁT TRIỂN NÔNG NGHIỆP BỀN VỮNG Ở ẤN ĐỘ 


Vandana Shiva (sinh ngày Š5/11/ 1952), tại Dehradun, Ấn Độ. 
Bà là một nhà sinh thái học nông nghiệp chịu ảnh hưởng bởi triết 
lý bất bạo động của Mahatma Gandhi. Bà Vandana Shiva đã từng 
thừa nhận mình chịu ảnh hưởng của tư tưởng bất bạo động của 
Mahatma Gandhi. Bà nói: “tất nhiên, Mahatma Gandhi đã là một 
ảnh hưởng đối với mỗi người Ấn Độ. Cha mẹ tôi rất tích cực tham gia 
trong phong trào tự do, vì uậy Mahatma Gandhi là một người có ảnh 
hưởng nến tảng tư tưởng của tôi. Khi tôi tham dự một hội nghị về công 
nghệ sinh học ở Geneva năm 1987 khi nghe chương trình của công ty, 
tôi thấy rõ rằng đó là tmột chương trình về toàn quyên kiểm soát. Nông 
dân sẽ phụ thuộc uào các công ty này để cung cấp hạt giống của họ. Họ 
sẽ phải trả tiên bản quyển cho các tập đoàn như Monsanto cho mỗi hạt 
giống họ trồng, uào mỗi vụ mùa. Con người sẽ không có lựa chọn nào 
khác ngoài việc ăn thúc ăn họ mang đến cho chúng ta, không có cách 
nào để chọn một món thay thế. Chúng ta phải làm một cái gì đó ngăn 
cản tương lai thống trị này”"°. 


Vandana Shiva đã thực hiện chiến dịch dân sự bất bạo động 
nhằm chống lại toàn cầu hóa, bảo vệ nông dân và trái đất. Chiến 
lược của bà là thu hoạch mọi hạt giống có nguy cơ bị tuyệt chủng và 
khôi phục lại bảo dưỡng đất nông nghiệp như lúc ban đầu của nó. 

Vandana Shiva đến với lĩnh vực phát triển nông nghiệp bền vững 
khi chứng kiến một nền nông nghiệp đây những bạo lực của Ấn Độ 
trong những năm thập kỷ 80 của thế kỷ XX. Bà đã bền bỉ trong hơn 
30 năm nỗ lực xây dựng một nền nông nghiệp hữu cơ cho Ấn Độ. 
Triết lý của bà rất đơn giản, đó là cần duy trì một nền nông nghiệp 


9. Sundugal Bahuguna, http://www.indiaenvironmentportalLorg.in/content/374178/sunder- 
lal-bahuguna/, ngày truy cập 8/9/2019. 

10. David Barsamian, Vundana Shiua on Gandhi ƒor Todays World, https:/ /wwwyesmagazine.org/ 
issues /the-new-economy/vandana-shiva-on-gandhi-for-today2019s-world, ngày truy cập 10/8/2019. 
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đa dạng, hòa bình, thân thiện với thiên nhiên `". 


5. ẢNH HƯỚNG CỦA GANDHI ĐỐI VỚI ANNA HAZARE VÀ 
PHONG TRÀO CHỐNG THAM NHŨNG Ở ẤN ĐỘ 


Anna Hazare sinh ngày 15/6/1937, ở thành phố Bhingar, tỉnh 
Bombay. Ông đặc biệt chịu ảnh hưởng bởi quan điểm dân chủ và 
đường lối đấu tranh bất bạo động của Mahatma Gandhi. Ông được 
nhân dân Ấn Độ tôn vinh là một nhà hoạt động xã hội chân chính 
dẫn đầu các phong trào thúc đẩy phát triển nông thôn, tăng tính 
minh bạch của chính phủ, và điều tra và trừng phạt tham nhũng 
- và được thế giới biết đến như một nhà tranh đấu chống tệ nạn 
tham nhũng ngày một lan mạnh ở Ấn Độ. Hazare áp dụng đúng 
phương pháp đấu tranh bất bạo động của Gandhi trong việc chống 
nạn tham nhũng ở Ấn Độ. Ngoài việc tổ chức và khuyến khích các 
phong trào ở cơ sở, Hazare thường xuyên tiến hành các cuộc tuyệt 
thực. Ông làm gợi nhớ đến của Mahatma Gandhi. 


Năm 1991, Hazare lãnh đạo phong trào chống tham nhũng 
chính phủ đang diễn ra ở Maharashtra cũng như ở các bang khác, 
đặc biệt là do sự cản trở của tham nhũng đối với sự phát triển nông 
thôn Ấn Độ. Ông đã thành lập Phong trào Nhân dân chống tham 
nhũng, trong đó tìm được bằng chứng cho thấy một số lượng lớn 
các quan chức lâm nghiệp tham nhũng. Tuy nhiên, chính phủ Ấn 
Độ đã tỏ ra miễn cưỡng trừng phạt những người liên quan đến tham 
nhũng. Để phản đối, Hazare bắt đầu tuyệt thực, cùng với các hình 
thức hoạt động khác, cuối cùng đã thúc đẩy chính phủ loại bỏ hàng 
trăm quan chức tham nhũng ra khỏi vị trí của họ”. 

Năm 2011, Hazare đã lãnh đạo phong trào chống tham nhũng 
khác ở Ấn Độ. Phong trào đã dẫn đến việc thành lập Đảng Aam 
Aadmi hiện đang nắm quyền tại Delhi. Hazare tiến hành phương 
pháp tuyệt thực vô thời hạn tại một công viên ở Delhi. Thông điệp 


11. Nông nghiệp hữu cơ - nên nông nghiệp hòa bình, https:/ /www.thiennhien.net/2009/08/04/nong- 
nghiep-huu-co-nen-nong-nghiep-hoa-binh, ngày truy cập 23/8/20 19. 

12. Lorraine Murray, Anna Hazare, Biography Arnma Hazare, https://www.britannica.com/biogra- 
phy/Anna-Hazare, ngày truy cập 15/8/2019 
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quyết liệt của ông là: “Tôi sẽ chay tịnh cho đến chết hoặc cho tới khi 
Chính phủ nhượng bộ chính sách bảo vệvà bênh vực quyên lợi của người 
dân bằng cách triệt hạ tệ tham nhũng”'Š. 


KẾT LUẬN 


Sau khi Mahatma Gandhi qua đời, triết lý và phương pháp hành 
động của ông tiếp tục có ảnh hưởng to lớn đến nhiều nhà lãnh đạo 
và hoạt động chính trị xã hội ở Ấn Độ trong thế kỷ XX và XXI. Ở Ấn 
Độ, một số nhà hoạt động tiêu biểu chịu ảnh hưởng bởi Mahatma 
Gandhi bao gồm: Vinoba Bhave, Sunderlal Bahuguna, Vandana 
Shiva, Anna Hazare. Trên thế giới, những nhân vật nổi tiếng được 
khơi nguồn cảm hứng bởi Mahatma Gandhi bao gồm: Martin 
Luther King, Cesar Chavez, Aung san Suu Kyi, Nelson Mandela, 
Đức Dalai Lama, Abdul Ghafar Khan... Có thể nói, chừng nào thế 
giới còn bạo lực và bất công, chừng đó triết lý và phương pháp hành 
động dựa trên bất bạo động và sự yêu thương của Mahatma Gandhi 
vẫn còn nguyên giá trỊ. 


*** 


13 Hoài Mỹ-Viễn Đông, Äội iân “Gandhi” muốn quét sạch tham những ở Ấn Độ (2011), 
http://m.viendongdaily.com/mot-tan-gandhi-muon-quet-sach-tham-nhung-o-an-do- 
UfQANSEb.htmI, ngày truy cập 1ŠS/8/2019. 


ẢNH HƯỞNG CỦA MAHATMA GANDHI ĐỐI VỚI ẤN ĐỘ SAU ĐỘC LẬP . 73... 


TÀI LIỆU THAMKHẢO 


Bhoodan Mouement Essay, https://www:ukessays.com/essays/ 
history/a-brief-history-of-the-bhoodan-gramdan-movement- 
history-essay.php, ngày truy cập 8/8/2019. 

Chapter 8 Impact oƒ Mahatma Gandhi 8] ImpactL on hịís 
010 lie, http://shodhganga.inflibnet.ac.in/Jspui/ 
bitstream/10603/143317/14/14_ chapter%208.pdíf, ngày truy 
cập 8/8/2019. 

David Barsamian, Vandana Shiua on Gamdhi for Todays World, 
https://www.yesmagazine.org/issues/the-new-economy/ 
vandana-shiva-on-gandhi-for-today2019s-world, ngày truy cập 
10/8/2019. 

Hoài Mỹ-Viễn Đông, Một tân “Gandhi” muốn quét sạch tham nhũng 
ở Ấn Độ (201 1), http:// m.viendongdailycom/mot-tan-gandhi- 
muon-quet-sach-tham-nhung-o-an-do-UfQANSEb.html, ngày 
truy cập 1S/8/2019. 

Lorraine Murray, Anna Hazare, Biography Amnma Hazarc https:/ / 
www.britannica.com/biography/Anna-Hazare, ngày truy cập 
15/8/2019. 

Melissa Petruzzello, Chipko mmovemert, https://www.britannica. 
com/topic/Chipko-movement, ngày truy cập 18/8/2019. 

Nguyên Lâm (2014), Nông thôn Ấn Độ: Thiết chế chính quyên 
nôn thôn tự quản, http://daibieunhandanvn/default. 
aspx?tabid=77&(NewsId=305915, ngày truy cập 22/8/2019. 

Nông nghiệp hữu cơ - nên nông nghiệp hòa bình, https://www. 
thiennhien.net/2009/08/04/nong-nghiep-huu-co-nen-nong- 
nghiep-hoa-binh, ngày truy cập 23/8/2019. 

Pankaj KHmar Dubey lImpac of Gandhian  Thoughf 
ơn the ldeology oƑ Loknayak Jayaprakash Narayan, 
https://www.mkgandhi.org/vinoba/anasakti/ 
pankajkumardubey.htm, ngày truy cập 28/8/2019. 


~ 74... DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA 


Sundugal Bahuguna, http:/ /www.indiaenvironmentportal.org.in/ 
content/374178/sunderlal-bahuguna/, ngày truy cập 
8/9/2019. 

SunduealÐ Bahuguna, https://peoplepilLcom/people/sunderlal- 
bahuguna/, ngày truy cập 18/8/2019. 


75 - 


THUYẾT BẤT BẠO ĐỘNG: TINH THẦN CỦA GANDHI 
VÀ TÍNH TỪ BI PHẬT GIÁO - DI SÂN CH0 XÃ HỘI 
HIỆN NAY 


Nguyễn Ngọc Quỳnh: - Thích Nữ Viên Hiếu” 


1. KHÁI NIỆM BẤT BẠO ĐỘNG 
1.1. Bất bạo động là gì? 


Bất bạo động là một triết lý hoặc chiến lược nhằm biến đổi xã 
hội mà không dùng đến bạo lực. Người tham gia đấu tranh bất bạo 
động có thể dùng nhiều phương pháp khác nhau để thay đổi xã 
hội bao gồm nhiều dạng tuyên truyền, giáo dục, thuyết phục, bất 
phục tùng, hành động bất bạo động trực tiếp và phát biểu trên 
thông tin đại chúng. 

Chávez giải thích rằng “Bất bạo động không phải là không hành 
động. Nó không phải là sự hèn nhát hoặc yếu đuối. Nó là một việc khó 
khăn và đòi hỏi sự kiên nhẫn để giành chiến thắng ˆ. 

Cụm từ bất bạo động thường liên quan tới cụm từ chủ nghĩa hòa 
bình thậm chí đôi khi được dùng như nhau. Tuy nhiên, hai khái 
niệm này về cơ bản là khác nhau. Chủ nghĩa hòa bình chỉ khía cạnh 
đạo đức hoặc tinh thần của một cá nhân ủng hộ không sử dụng bạo 


*.T§, Ban Tôn giáo, Uỷ ban TƯM TTQ Việt Nam. 
** ThS, BTS GHPCG tỉnh Hà Nam. 
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lực nhưng không chỉ sự mong muốn thay đổi xã hội, trong khi đó, 
bất bạo động bao hàm mục đích thay đổi xã hội hoặc nền chính trị. 


Người chủ trương bất bạo động cho rằng sự đồng thuận và hợp 
tác là nguồn gốc của quyền lực chính trị: tất cả chế độ chính trị đều 
phụ thuộc vào sự ủng hộ của người dân. Trên phương diện quốc 
gia, chiến lược bất bạo động làm suy giảm quyền lực của nhà cầm 
quyền bằng cách làm cho người dân giảm sút sự đồng thuận và hợp 
tác (Gene Sharp 1973, tr. 12). Các dạng bất bạo động dựa trên niềm 
tin trong tôn giáo hoặc đạo đức và những phân tích chính trị. 


Bất bạo động dựa trên tôn giáo hoặc đạo đức đôi khi gọi là bất 
bạo động cơ bản, triết học hoặc đạo đức trong khi đó bất bạo động 
dựa trên phân tích chính trị thường được gọi là bất bạo động chiến 
thuật, chiến lược hoặc thực tiễn. Thông thường, ở nhiều phong trào 
và trong tư tưởng cá nhân, có cả hai dạng này. Tôn trọng và thương 
yêu kẻ thù còn có thể làm cho người thực hiện thay đổi hành vi hoặc 
tư tưởng của họ. 


Martin Luther King' cho rằng “Bất bạo động không chỉ tránh tư 
tưởng bạo lực bên ngoài (cơ thể) mà còn tránh bạo lực bên trong (tinh 
thần) nữa. Bạn không những quyết định không bắn một người mà còn 
quyết định không căm ghét người đó nữa”. 

1.2. Khái niệm Ahimsa “Bất bạo động” 

Cần phải hiểu thêm rằng khái niệm “Bất bạo động” được dịch từ 
Phạn ngữ Ahimsa chưa diễn tả đầy đủ nội dung của nguyên ngữ, vì 
Ahimsa không phải chỉ là bất bạo động mà còn có nghĩa là không 
làm hại đến bất cứ một sinh vật nào - kể cả kẻ thù - từ trong ý thức 
cho đến ngoài lời nói và hành động. Ahimsa không phải mang tính 
chất tiêu cực, thụ động (non-wiolence hay passive resistance) mà phải 
được hiểu là năm lấy chân lý mà hành động (Szfyagraha). 

Bất bạo động (Ahmsa) theo đúng nghĩa của nó đòi hỏi phải 
thể hiện trọn vẹn một tình yêu tuyệt đối, phải nắm phần chủ động 


1. Martin Luther King, Jr. (viết tắt MLK; 15 tháng 1 năm 1929 - 4 tháng 4 năm 1968) là Mục 
sư Baptist, nhà hoạt động dân quyền người Mỹ gốc Phi, và là người đoạt Giải Nobel Hoà bình năm 1964. 
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trong việc thể hiện thiện cảm của mình đối với chúng sinh. Cùng 
với yêu thương chúng sinh, kể cả kẻ thù, còn phải tôn kính ý kiến 
kẻ khác trong mọi lãnh vực, dù ý kiến ấy đối nghịch với ý kiến của 
mình. Tiêu chuẩn chính xác của phương pháp Bất bạo động là gạt 
bỏ ý thức tị hiểm, thủ tiêu tuyệt đối và hoàn toàn mọi ác căn. Trong 
mọi hoạt động, tuy không dùng đến bạo lực, nhưng bất bạo động 
không có nghĩa chạy trốn trách nhiệm đấu tranh. 


Ahimsa mà Gandhi đã từng tuyên bố: “ Chủ nghĩa bất bạo động 
của tôi không chấp nhận chạy trốn nguy hiểm, để mặc cho những người 
thân yêu không được bảo vệ. Giữa bạo động và chạy trốn một cách hèn 
nhát, tôi chỉ chọn lấy bạo động ”. Hơn thế nữa, người bất bạo động 
phải biết chọn đúng lúc để dấn thân vào cuộc đấu tranh với tất cả 
quyết tâm và lòng tự nguyện, tự giác, hỷ xả; phải thản nhiên đưa 
chính bản thân mình ra đón lấy mọi sự tấn công, ngược đãi. 

Cũng vậy, nhắc đến Phật giáo, ta thường nghĩ ngay đến một tôn 
giáo mà hai tính chất Từ Bi và Trí Tuệ luôn là sự dẫn khởi cho mọi 
hành động. Hai tính chất ấy được biểu hiện rõ ràng ở mọi khía cạnh 
trong tôn giáo này, từ vị giáo chủ, giáo lý, sinh hoạt Tăng đoàn, đời 
sống thường nhật của Phật tử xuất gia lẫn tại gia. Hiển nhiên, hai tính 
chất cốt yếu này được biểu hiện ở nhiều khía cạnh và đã đóng góp 
không ít cho nền văn minh của nhân loại trên nhiều phương diện 
như: văn hóa, giáo dục, triết học, đạo đức... Phật giáo luôn luôn 
giáo hóa Phật tử thực hành tinh thần từ bi bất bạo động (Ahữmsä). 


Theo như học giả K.H. Shah phát biểu rằng: “Giáo lý của Phật 
giáo với khái niệm (Ahinsa=bất bạo động) luôn thể hiện tính thần từ 
bị, thực hành Tứ vô lượng tâm (Brahmavihara=tt, bị, hỷ, xã) mang 
đến tình yêu thương cho nhân loại, đặc biệt nhất giới thứ nhất, Phật dạy 
cấm sát sinh để ngăn chặn trực tiếp đến sự sát hại sinh mạng, và tất cả 
Kinh Phật luôn để cập đến vấn đề bạo động như là một tội lỗi, cho nên 
đức Phật ngăn cấm tất cả bất kỳ mọi hình thúc bạo động” (K. H. Shah 


2. Tự truyện Gandhi (Ni Sư Trí Hải dịch), chương XXVI, Sự khai sinh thuyết bất bạo động, ÑXB Hồng 
Đức, tr. 332-333. 
3. https:// giacngoxn/PrintView.aspx?Language=vi&ID=76D6IA 
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2004 Vol.I. tr. 70-71, tr. 532). Lòng từ bi của tín đồ Phật giáo chịu 
đựng nhãn nhục trong mọi hoàn cảnh. 


2. THUYẾT BẠO ĐỘNG: TINH THẦN CỦA GANDHI VÀ TÍNH 
TỪ BI CỦA PHẬT GIÁO 


2.1. Gandhi - sự khai sinh ra thuyết Bất bạo động 


Mahäatmäa Gãndhi (1869-1948), là anh hùng dân tộc Ấn Độ, 
đã chỉ đạo cuộc kháng chiến chống chế độ thực dân của Đế quốc 
Anh và giành độc lập cho Ấn Độ. Trong suốt cuộc đời, ông phản 
đối tất cả các hình thức khủng bố bạo lực và thay vào đó, chỉ áp 
dụng những tiêu chuẩn đạo đức tối cao. Nguyên lý bất bạo lực 
(còn gọi là Bất Hại) được ông đề xướng với tên Chấp trì chân 
lý (sa. Safyagraha) đã ảnh hưởng đến các phong trào đấu tranh Bất 
bạo động trong và ngoài nước cho đến ngày nay. 

Trong đời sống bình thường, Gandhi cũng gặp vô số rắc 
rối, phiền phức như một người bình thường. Nhưng: những biến cố 
xảy ra ở Johannesburg dường như cố làm cho sự thanh luyện bản thân 
của Ông trở thành một cuộc giáo đầu cho thuyết bất bạo động. Ông đã 
thấy rằng, tất cả biến cố chính yếu trong cuộc đời, mà biến cố tột cùng là 
sự lập thệ tuyên giữ Phạm hạnh, đã âm thẩm cho ông chuẩn bị đi đến 
sự lập thệ ấy. Cái nguyên tắc được gọi là Satyagraha (nguyên nghĩa là 
bám lấy chân lý, thường dịch là bất bạo động) đã xuất hiện trước khi 
danh từ ấy được đặt ra. Ông lại nói: Trong tiếng Gujarati chúng tôi 
cũng dùng danh từ Anh ngữ phản kháng thụ động (passiueresisfance) 
để chỉ nó. Khi có một cuộc hội họp với người Âu tôi thấy răng danh từ 
'passiweresistance”, phản kháng thụ động, có nghĩa quá hẹp, nó được 
xem là một khí giới của kẻ yếu, có thể mang tính chất thù hằn, và cuối 
cùng nó có thể trở thành bạo động (Gandhi 1997, tr. 332-333). 

Ông cho rằng chân lý có trước cả Chúa trời. Một cách khéo léo, 
ông đặt tên cho phong trào phản kháng bất bạo động của mình là 
Satyagraha (với satya trong tiếng Phạn là “chân lý” và agrha là “giữ 
chặt”). Kết quả là Mananlal Gandhi đã đặt ra danh từ Sadatraha 
(Sat: chân lý, agrraha: sự kiên trì) uà được giải thưởng .... (Gandhi 
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1997, tr. 332-333). Gandhi luôn giữ niềm tin mạnh mẽ vào thuyết 
phi bạo lực kể cả khi đối diện với tình cảnh đàn áp nặng nề và những 
thách thức tưởng chừng như không thể vượt qua nổi. Nhờ niềm tin 
và sự kiên định của mình, ông đã xóa bỏ sự đô hộ của đế chế Anh 
quốc hùng mạnh thời bấy giờ để giành độc lập cho Ấn Độ. 

Ông đã khai sinh tinh thần phản kháng Bất bạo động, có ảnh 
hưởng mạnh mẽ tới những phong trào đòi quyền công dân và tự do 
trên khắp thế giới, bất chấp bạo động hoành hành, những cuộc phản 
kháng ôn hòa vẫn diễn ra trên thế giới với niềm tin chính nghĩa và 
ôn hòa sẽ chiến thắng bạo lực. 

2.2. Bất bạo động - Tính Từ Bi của Phật giáo 


Tỉnh thần từ bị bất bạo động của Phật giáo được thể hiện khá 
đậm nét trong hệ thống giáo lý của Bộ kinh Nikáya, đóng một vai 
trò rất quan trọng đối với nền văn minh của nhân loại, tính thần 
bất bạo động được được phổ biến rộng trong những bài kinh của 
Phật giáo, nhằm ngăn chặn bất kỳ hình thức nào gây tổn hại đến đời 
sống của chúng sinh. Tĩnh thần bất bạo động trong Phật giáo thể 
hiện qua nhiều giới luật Phật chế, đặc biệt giới thứ nhất trong năm 
giới, đó là giới cấm sát sinh. Tĩnh thần bất bạo động, Đức Phật dạy 
trong bài kinh Sigãalaka-suffas của Trường Bộ Kinh (Digha-Nikaya), 
sự thực hành theo con đường Thập Thiện Nghiệp Đạo (daáa kusala 
kamma-pattha),... 

Vì thế, hầu hết các học giả và mọi người nhìn nhận Phật giáo là 
một tôn giáo không chủ trương bất kỳ hình thức bạo động nào, Phật 
giáo luôn lấy đại từ, đại bi, đạo đức trong tinh thần bất bạo động. 
Đạo Phật cho rằng bạo động dẫn đến giết hại đời sống chúng sinh là tội 
lõi, là hành động của tội ác, động cơ gây nên bạo động xuất phát từ hận 
thù, tham, sân, si tạo nên khổ đau đối với người khác (Trung Bộ kinh 
11994, tr. 87). 

Bởi vậy, đạo Phật mới chế giới nhằm tu dưỡng đạo đức và thực 
hành thiền định để tâm bình bên trong mỗi người, Đức Phật nói 
rằng chính ái dục của con người là nguyên nhân tạo nên bạo động, 
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vì thế tất cả lời dạy của đức Phật nhằm ngăn chặn và tiêu diệt nó. 
Trong Kinh Trung Bộ, Đức Phật dạy tính chất nguyên nhân của 
bạo động như sau: “Này các Tỳ kheo, do dục 0ọng làm duyên, nên uua 
tranh chấp với vua, Sát đế lợi tranh chấp tới Sát đế lợi, Bà la môn tranh 
chấp với Bà la môn, gia chủ tranh chấp với gia chủ, cha mẹ, anh em, bè 
bạn tranh chấp lẫn nhau. Khi chúng đã dấn thân vào sự tranh chấp, 
chúng đánh nhau bằng tay, ném nhau bằng đá, đập nhau bằng gậy và 
chém nhau bằng gươm. Do đó, chúng bị tử thương, hoặc ngắc ngư quằn 
quại” (Trung Bộ kinh I 1994, tr. 87). 


Trong sự khổ đau quảằn quại của bạo động, khiến con người rơi 
vào khủng hoảng như đang sống trong một đêm trường đầy nguy 
hiểm, thì đạo Phật đưa con người vượt ra khỏi cơn ác mộng bằng 
triết lý sống từ bi và tinh thần bất bạo động. C. Selengut cho rằng: 
*Phật giáo là một tôn giáo của bất bạo động” (Joseph Buttinger 1968, 
tr. 110). 


Trong Kinh C¡lakammavibhanga của Trung Bộ kinh (Majjhima- 
Nikäya) Đức Phật dạy rằng: “Nếu bất kỳ người nào giết hại sinh mạng 
con người, bàn tay đẫm máu, đánh đập gây tổn hại mạng sống chúng 
sinh, thực hiện bởi thân, sau khi thân hoại mạng chung sinh vào địa 
ngục” (Trung Bộ kinh I 1994, tr. 1180). Còn những ai tạo ác phải 
chịu luật nhân quả nghiệp báo luân hồi vay trả, trả vay: “Giết người 
bị người giết, Thắng người, bị người thắng. Mắng người, bị người tnắng. 
Hại người bị người hại, Do nghiệp lực diễn tiến, Hại người, thành hại 
mình” (Kinh Pháp Cú, tr. 103). 

“Bất bạo động” của Phật giáo chủ trương lấy tình thương vô biên 
xoá bỏ hận thù nên không đánh trước và cũng không đánh lại kẻ đã 
đánh mình. Bất bạo động là tự đem chính bản thân làm gương mẫu 
mà giác ngộ kẻ đã tự cho là thù địch với mình để cho kẻ ấy tự ý từ 
bỏ mọi tư tưởng và hành động bạo động. Như vậy, tỉnh thần bất bạo 
động đòi hỏi một tỉnh thần vững mạnh và lòng can đảm vô biên, vì 
người bất bạo động tất nhiên thừa biết rằng mình có thể đánh lại 
đối phương, nhưng sở dĩ không đánh lại không phải là vì sợ bạo lực 
mà chính là tinh thân Từ Bi của Phật giáo. 
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Theo Tương Ưng Bộ Kinh, khi nghe cuộc chiến tranh giữa vua 
Ajätasattu và Pasenadi Kosala, bấy giờ Đức Phật dạy hậu quả của 
chiến tranh dẫn đến sự nghèo nàn, tổn hại và chết chóc: “Chiến 
thắng gây hận thù, Thất bại chuốc khổ đau, Ai từ bỏ thắng bại, An tịnh 
liễn theo sau” (Kinh Pháp Cú 1992, tr. 102). 


Với đạo Phật thì trong suốt hơn 25 thế kỷ qua, Phật giáo chưa 
bao giờ mở ra cuộc thánh chiến, chưa bao giờ có giọt máu đổ xuống 
để vun bồi cho sự hưng thịnh của Phật giáo. Phật giáo chỉ mở ra cho 
chúng sinh con đường hướng thiện, giúp cho con người sống đúng 
theo quy tắc đạo đức làm người, và xây dựng xã hội văn minh lành 
mạnh đóng góp cho hòa bình thế giới. 


3. TINH THẦN TỪ BI BẤT BẠO ĐỘNG TRONG XÃ HỘI HIỆN NAY 
3.1. Thực trạng hiện nay 


Trong xã hội hiện đại hôm nay, vẫn còn các nhà chính trị gia 
sử dụng vũ khí chiến tranh để đạt được mục tiêu hòa bình. Vì vậy 
họ trang bị những vũ khí hạt nhân, và những vũ khí tối tân làm 
phương tiện chiến tranh cho rằng bảo vệ hòa bình. Nhưng thực 
tế chiến tranh xảy ra bom đạn sẽ gây chết chóc, khủng hoảng tinh 
thần, bệnh tật... cho nhân loại. Vì vậy vấn đề hòa bình thế giới trở 
thành một mối quan tâm của bao tâm hồn nhân ái, mỗi ngày 
luôn cầu nguyện hòa bình, chiến tranh đừng xảy ra. Những nỗ 
lực chiến tranh không phải là một giải pháp cho các nhu cầu của 
con người. Trái lại, nó chỉ mang cho nhân loại những khổ đau 
và thảm họa không thể tả xiết. Người ta thường tự hỏi phải lựa 
chọn đường nào đây? 

Chúng ta có thể thấy rõ khía cạnh triết lý và thực tiễn của tỉnh 
thần bất bạo động của Gandhi và từ bi bất bạo động của Phật giáo 
để được thể hiện sống trọn vẹn trong cuộc đời, tinh thần và tính 
chất từ bi đó chác chắn sẽ là thông điệp thần kỳ thức tỉnh tâm ý 
tư tưởng con người, thức tỉnh những cá nhân nào muốn xâm hại 
nền hòa bình nhân loại. Hiện nay con người vẫn chưa tìm ra một 
phương pháp thỏa đáng, trừ khi những quốc gia trên toàn cầu, cần 
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phải thay đổi đường lối chính trị, văn hóa áp dụng tinh thần bất bạo 
động vào đời sống xã hội. 
3.2. Lợi ích 


Tất cả chúng ta là con người tham sống sợ chết, tinh thần bất 
bạo động của Gandhi và từ bị bất bạo động của đạo Phật, chúng ta 
thực hành theo đời sống sinh hoạt chung trong đạo đức nhân bản, 
để mang lại niềm an lạc, hạnh phúc cho mình và tha nhân. Muốn 
có được một nếp sống hòa bình, xã hội tốt đẹp, tạo một cuộc sống 
văn minh, văn hóa lành mạnh trước hết mỗi người chúng ta phải bỏ 
những bản tính ích kỷ vị lợi của chính mình, bản tính tự mình luôn 
kiềm chế không gây bạo động cho mình và người. 

Hằng ngày, chúng ta phải thay đổi từng giọt máu hận thù trong 
tim thành giọt máu tình thương từ bi cứu khổ, bấy giờ mọi người 
sẽ đồng cảm với nhau cùng một nhịp đập hơi thở của tình thương, 
biết bảo vệ cho nhau. Nếu mọi người thoát ra khỏi vòng tham dục 
của cái bản ngã nhỏ nhoi, là chấm dứt bạo động, tạo nên cuộc sống 
chân - thiện - mỹ như ngọn lửa của dục vọng bị dập tắt, khác nào 
như giọt nước trượt khỏi lá sen. Vì vậy: Tĩnh thần bất bạo động của 
Gandhi và từ bi bất bạo động của đạo Phật là nhân cách phần cốt 
yếu của đạo làm người, sự hiểu biết tôn trọng nhân cách của tha 
nhân. Tư tưởng này như là một luân lý một đạo đức văn minh nhân bản 
để xây dựng một xã hội tốt đẹp không có chiến tranh bạo động, không 
có kỳ thị chủng tộc, và loại trừ mọi cái ác, vì thế Pascal nói: “Luân Ïý là 
một cuốn sách tốt nhất của ta, một cuốn sách mà ta cần tra cứu luôn luôn”. 

Tĩnh thần bất bạo động nhằm giáo dục về nhân cách đạo đức của 
mỗi cá nhân trong gia đình, tập thể, cho xã hội cho thế giới không 
riêng một ai. Đây là một tư tưởng yêu cầu tinh thần giáo dục về 
trách nhiệm cá nhân, với Phật giáo không có tinh thần trách nhiệm 
cá nhân thì luật nhân quả không thực hiện được và Phật giáo không 
có gì liên hệ đến nhân loại. Không có tỉnh thần trách nhiệm cá nhân 
sẽ không có luật pháp xã hội nào được thi hành và xã hội loài người 
tức khắc rơi vào đại loạn. Không có tinh thần trách nhiệm cá nhân 
sẽ không có thuyết bất bạo động được hình thành. 
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Qua sự phân tích ở trên chúng ta thấy rằng: thuyết bất bạo động 
đã lãnh đạo con người đạt đến một nếp sống hòa bình chân thiện 
mỹ, không có bạo động chiến tranh chém giết, thù hận... Giết hại 
mạng sống của chúng sinh là hành động đáng hổ thẹn và sai lầm bởi 
vì nó làm tổn hại lòng từ bị, cho nên khi nào chúng ta thực hành 
tinh thần bất bạo động mới cảm nhận được tình thương và đạt được 
hạnh phúc miên viễn. Bởi vậy, “bất kỳ nơi nào có từ bị trơng trái tim 
thì nó sẽ biểu hiện ra ngoài tinh thần bất bạo động” (K. T. S Sarao 
2002, tr. 77). 

3.3. Hóa giải sự mâu thuẫn xã hội 

Một quốc gia hưng thịnh, là một đất nước không bị ngoại xâm, 
xâm hại và thôn tính, không phải đi chiếm xâm lấn những đất 
nước khác mà sức mạnh nằm trong lòng dân. Khi vua Ajãtasattu 
Vedehiputta (fJ B]+# Pl: Ajatasattu Vedehiputto Vua A Xà Thể) 
của nước Magadha (Ma Kiệt Đà) muốn tấn công nước Vajjins ( 
J Á. 4Ä3&. PL: Vajji= Nước Bạt Kỳ) bấy giờ Đức Phật đã dạy 
bảy điều để một quốc gia hưng thịnh như sau: 1. Sinh hoạt dân chủ, 
2. Tình đoàn kết dân tộc, 3. Nguyên tắc pháp trị, 4. Sự hòa hợp các 
thế hệ, 5. Tôn trọng phụ nữ, 6. Tôn kính các tín ngưỡng, 7. Ưu đãi các 
bậc minh triết (&tT⁄2-4#, T1n1, p. 11a8, Digha-Nikaya. II.79. M, 
'Walshe, tr. 231). Đây là 7 nguyên tắc giúp quốc gia hưng thịnh và 
tránh diệt vong. Sau khi nghe Tôn giả A Nan trả lời rằng dân Vajji 
đã thực hiện 7 pháp này rất tốt đẹp, Đức Phật kết luận: “Thế thì dân 
Vajj¡ sẽ phú cường, không ai có thể chính phục được” (Kinh Trường A 
Hàm, Tln1, p. 11a8). Trong Brahmajala sutta (Kinh Phạm Võng) 
của Digha-Nikaya (Trường Bộ Kinh), Đức Phật đã dạy tinh thần từ 
bi bất bạo động (ahữsa) cho hàng đệ tử tránh xa mười nghiệp ác 
để mang đến sự hòa bình, lòng từ bi mang lại phúc lợi cho tất cả đời 
sống chúng sinh (Anguttara Nikaya. II.20). 

Nếu trong đời sống luôn bạo động thì dẫn đến giết hại chết chóc 
và tạo sự đau thương cho người khác, đó được xem như là một tội 
ác. Lòng từ bi như là một yếu tố quan trọng nhất để thiết lập nền 
hòa bình vững chắc cho thế giới, vì thế Krishnamuti - một nhà tư 
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tưởng kiệt xuất của Ấn Độ đã nói: “Phương tiện của hòa bình chẳng gì 
khó, phương tiện äó là sự thật và tình thương. Điểu ấy phải khởi đầu từ 
cá nhân, muốn đi xa phải bắt đầu từ gân, và việc làm đấu tiên là ở nội 
tâm, cội nguỗn của hòa bình không phải ở bên ngoài chúng ta, muốn có 
hòa bình chung, mỗi chúng ta có hòa bình trước, tmuốn chấm đứt bạo 
lực, chúng ta phải tự cởi bỏ hết mọi nguyên nhân của bạo lực, mỗi người 
phải bắt tay vào việc tự chuyển hóa tâm mình, tâm trí của chúng ta phải 
chất phác, trống rỗng một cách tích cực uà chuyên nhất, thì lúc ấy tình 
thương mới nảy sinh, chỉ có tình thương tới tang lại hòa bình cho thế 
giới” (K. T. S Sarao 2002, tr. 236). 


Trong Kinh Từ Bi của Sutffanipäta, Đức Phật nói rằng: “Mọi người 
nên phát triển lòng đại từ bị, tình thương yêu khắp mọi nơi trên thế giới 
thì chắc chắn không có kẻ thù và kình địch”. Lòng từ bi như người mẹ 
luôn bảo vệ những đứa con thân yêu của mình, và phát triển lòng từ 
rộng ra đối với tất cả chúng sinh. 

3.4. Hóa giải nội tâm 

Trong Phật giáo có câu chuyện Phật độ chàng Vô Não viết: “Tại 
Xá Vệ có chàng Vô Não, sau khi cuông tín theo tà giáo, chàng trở niên 
một kẻ sát nhân gây khủng khiếp cho dân bản xứ. Vì nghe lời dèm 
xiểm của các bạn chàng, thầy chàng bảo tìm giết một trăm người 
cắt ngón tay mang vào cổ đem về ông ta sẽ truyền phép mâu nhiệm 
cho. Theo lời thây dạy, chàng đến tình một nơi hẻo lánh hoặc ở mé 
rừng, hễ ai đi lẻ loi đều bị chàng giết chết. Chàng đã giết được chín 
mươi chín, còn thiếu một người nữa để giết thì gặp mẹ chàng đi tới. 
Chàng xông xáo chạy tới để giết thì thình lình Đức Phật ở đâu hiện 
tới, chàng liên đổi ý chạy theo Phật để hạ sát. Chàng chạy như tên 
bay tà không kịp. Túc mình chàng kêu to: “Kìa ông Sa môn! Sao 
ông không dừng chân lại?”. Đức Phật đáp: “Này Vô Não, Như Lai 
dừng bước đã lâu rồi chỉ có ngươi chưa chịu dừng bước đó thôi”. Vô 
Não hỏi lại: “Ông nói ông đã dừng bước sao tôi chạy theo mãi không 
kịp. Ông là người nói dối”. Phật đáp: “Như Lai đã dừng bước trên 
cơn đường tội lõi, Như Lai đã trút bỏ gươm giáo từ lâu rồi”. Vừa 
nghe được bấy nhiêu lời, Vô Não chợt tỉnh mộng điên cuông hối ngộ, 
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liệng dao quỳ lạy trước Phật, xin Phật ra tay tế độ” (Trung bộ kinh 
I 1992, tr. 179). 


Trong giáo lý nhà Phật đề cập đến tỉnh thần từ bi bất bạo động 
một cách hàm súc như câu chuyện dẫn ra trên đây. Con người do 
dục vọng làm mù quáng, kẻ có thế lực mạnh thường đàn áp kẻ yếu, 
bắt họ phải khuất phục theo, chiến thắng thì sinh ra sự kiêu căng 
phấn khích tạo thêm mối thù cho thế hệ sau. Kẻ thất bại thì ôm hận 
tìm cách chờ cơ hội để trả thù, vì vậy Phật giáo nói rằng: “Hận thù 
diệt hận thù. Đời này không có được. Không hận điệt hận thù. Là định 
luật ngàn thù” (Kinh Pháp Cú 1992, tr. S). 

Câu Kinh Pháp Cú này như là một thông điệp hòa bình của 
Phật giáo đã vang vọng trên hai mươi lăm thế kỷ, đạo Phật luôn 
khuyên mọi người hãy lấy tình thương để xóa hận thù, kẻ thù nguy 
hiểm nhất và đáng sợ nhất chính là phiền não, đó là tâm niệm ác của 
chúng ta, những kẻ thù ở bên ngoài, chúng ta còn có hy vọng tránh 
né được, chứ chính chúng ta đã gây nên tội ác thì không sao tránh 
khỏi quả báo: “Kẻ thù hại kẻ thù, Oan gia hại oan gia, Còn thua tâm 
niệm ác, Do chính ta hại ta” (Kinh Pháp Cú 1992, tr. S). 

Vì thế chúng ta cần phải hóa giải những mâu thuẫn nội tại trong 
tâm của mỗi người bằng tinh thần từ bi bất bạo động, cũng như để 
giải quyết những xung đột giữa các cộng đồng, các tổ chức, quốc gia 
toàn thế giới. 

KẾT LUẬN 


Thuyết bất bạo động của Gandhi và tỉnh thần từ bi bất bạo động 
của Phật giáo là một trong những tư tưởng căn bản của nền hòa 
bình, chấm dứt bạo động trên thế giới, xóa bỏ mọi thù hằn khổ đau 
của chúng sanh, không mang đến đau khổ cho nhân loại. 


Chính vì lẽ đó, mà trải qua bao thăng trầm biến động lịch sử, tư 
tưởng bất bạo động của Gandhi và tỉnh thần bất bạo động từ bi của 
Phật giáo vẫn thể hiện sống động, vẫn là giải pháp hữu hiệu để bảo 
vệ sự sống, bảo vệ hành tinh và được nhiều người, nhiều tổ chức và 
quốc gia ủng hộ và thực hành. 
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Đây là di sản văn hóa mà Thánh Gandhi và Phật giáo đã xây dựng 
để lại cho đời, một lý tưởng lợi tha dẹp bỏ tất cả lòng ích kỷ của mỗi 
con người, thì tình người càng ấm áp, tình nhân loại vô cùng thắm 
thiết, khi nào con người ý thức được chân giá trị đích thực của tình 
thương, thì mới thiết lập một thế giới hạnh phúc và an lạc. 
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BẦN VỀ TRIẾT LÝ AHIMSA VÀ KARMA CỦA ẤN ĐỘ 
NHẰM PHÁT TRIỂN BỀN VỮNG 


Nguyễn Thị Tâm Anh” 


DẪN NHẬP 

Ấn Độ là một trong năm chiếc nôi văn minh lớn trên thế giới 
còn tồn tại xuyên suốt trong tiến trình lịch sử văn minh của nhân 
loại. Với địa hình đa dạng cùng sự khắc nghiệt của tự nhiên, người 
Ấn dành rất nhiều thời gian cho sự suy ngẫm về những điều xảy ra 
trong cuộc sống, cố gắng giải đáp những hiện tượng tự nhiên bí ẩn 
quanh mình và kết quả là sự xuất hiện của hệ thống các vị thần. Từ 
đây, các luồng tư tưởng dần hình thành, tạo nên nền tảng cơ sở cho 
sự ra đời của các hệ thống triết học - tôn giáo tại Ấn Độ. Đó là lý do 
Ấn Độ được mệnh danh là xứ sở của tâm linh, xứ sở của tôn giáo, 
là nơi khởi nguồn của nhiều tôn giáo trên thế giới, điển hình như: 
Hindu giáo, Phật giáo, Jain giáo (Kỳ Na giáo) và Sikh giáo. Cho đến 
hiện nay, những tôn giáo khởi nguồn từ Ấn Độ vẫn đang chiếm giữ 
một vị trí vô cùng quan trọng trong kho tàng tôn giáo của nhân loại. 

Trong bốn tôn giáo tại chỗ tại Ấn Độ, thì Hindu giáo luôn là tôn 
giáo trục - đóng vai trò chủ thể chi phối các lĩnh vực văn hóa - xã 
hội của người Ấn. Trải qua những thăng trầm trong quá khứ, Hindu 
giáo dù có thăng trầm vẫn là tôn giáo lớn nhất, có ảnh hưởng sâu sắc 


*~ Th§, Trường ĐH Mở TP Hồ Chí Minh. 
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trong xã hội Ấn (hơn 83% dân số Ấn Độ theo Hindu giáo). 

Trong phạm vi bài viết này, tiếp cận dưới góc nhìn xuyên văn 
hóa, có thể thấy phạm trù Ahimsa và Karma trong tôn giáo Ấn Độ 
đã phổ biến vượt biên giới quốc gia thông qua giao lưu, tiếp xúc với 
bên ngoài và hơn thế, còn ẩn chứa trong ấy sự xuyên vượt tự thân. 
Cụ thể hơn, chúng tôi muốn bàn về Ahimsa và Karma không chỉ với 
tư cách là các triết lý tôn giáo mà còn là phương thức giúp con người 
tự hoàn thiện và phát triển bền vững, có được hạnh phúc chân thật. 

Cách tiếp cận xuyên văn hóa (Transculfure) 

Trong bài viết, chúng tôi sẽ tiếp cận vấn đề dưới góc nhìn xuyên 
văn hóa ( Transculfure). Đây là thuật ngữ được đặc trưng theo quan 
niệm của Mikhail Epstein - một giáo sư về Lý luận văn hóa và văn 
học Nga. Theo Epstein, cách tiếp cận xuyên văn hóa là xem văn hóa 
như một thể thống nhất hữu cơ - một hệ thống mở, năng động và 
có khả năng vượt qua chính nó, vượt qua những đường biên của nó. 
Cách tiếp cận của Epstein mang tính ly tâm hơn là hướng tâm, chú ý 
đến sự vận động của văn hóa trong tương tác hơn là trạng thái tĩnh. 
Tiếp cận xuyên văn hóa phải xem xét đến hệ giá trị cốt lõi làm nên 
những đặc điểm, những phong cách của nền văn hóa đó, chỉ khác là 
chú ý nhiều hơn đến sự vận động của hệ giá trị đó trong quá trình 
vận động, tương tác (Nguyễn Văn Hiệu, 2009). 


1. KHÁI QUÁT VỀ NGUỒN GỐC VÀ LỊCH SỬ PHÁT TRIỂN CỦA 
HINDU GIÁO 

Không có năm và thậm chí thế kỷ cụ thể về thời điểm bắt đầu 
tín ngưỡng Hindu. Đó là một sự thu thập tích lũy của cộng đồng, 
lòng trung thành, niềm tin và sự luyện tập tụ hợp lại qua hàng thế 
kỷ, mặc dù nguồn cội cổ xưa của nó đã được tìm thấy trong nền văn 
hóa ở thung lũng Indus, nền văn minh sông Saraswati và người Ấn- 
Âu. Các triết lý phức tạp, các vị thần của làng, và các nghĩa vụ luân 
thường đạo lý đã cùng tồn tại trong xã hội người Hindu. Các phong 
tục tập quán đã xâm nhập vào Hindu giáo thông qua quá trình 
“Sanskrit hóa” nhờ đó một vị thần của vùng đã được đồng nhất hóa 
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thành thần của cả đất nước Ấn. Tín ngưỡng của người Hindu không 
có hình bóng của người sáng lập và không có ngày tháng bắt nguồn 
cụ thể. Nói chung người ta cho rằng sự bắt đầu được thai nghén từ 
một nền văn hóa bản địa của Ấn Độ (Drawidian) và của người Ấn - 
Âu (Aryan). Bản thân Hindu giáo là tổng hợp của những hệ thống 
tôn giáo tín ngưỡng - triết học, không giáo điều hay một tổ chức thờ 
tự trung ương chặt chẽ. Rất khó để tìm thấy một tài liệu nào nói rõ 
ràng về giáo lý của Hindu giáo mà ta có thể tìm thấy những giáo lý 
cơ bản trong các kinh sách (Veda, Upanishad) hay nhiều tác phẩm 
văn học như truyện cổ tích Purana, hay hai bộ sử thi Mahabharata 
và Ramayana. Các giáo lý cơ bản đó xoay quanh một số khái niệm 
và các cặp phạm trù: Afnan — Brahman, Karma — Samsara, Dharma 
— Moksha'. 

Có thể tổng hợp và chia Hindu giáo thành ba thời kỳ phát triển: 
Đạo Veda (Thế kỷ XV TCN đến thế kỷ VIII TCN); Đạo Bà la môn 
(Thế kỷ VII TCN đến thế kỷ IV); Đạo Hindu (khoảng thế kỷ IV 
đến nay). 

Thời kỳ đạo Veda 

Khi người Arya vào Ấn Độ, họ tìm hiểu về miền đất mới (Veda 
theo tiếng Ấn Độ có nghĩa là Hiểu biết) và sáng tạo ra đạo Veda 
theo hình thức đa thần luận, tức là nhân hóa các hiện tượng tự 
nhiên, chia đều lòng thành kính của mình cho các vị thần, trong đó 
ba vị thần quan trọng là: Surya (thần Mặt trời), Indra (thần Sấm 
sét), Agni (thần lửa). 


Trong thời kỳ này, nghi lễ được thực hiện chủ yếu đó là hiến tế 
cho thần linh nhằm cầu mong đạt được những mong muốn của bản 
thân và cộng đồng. Kinh điển giai đoạn này là Veda gồm một bộ với 
bốn cuốn: Rig Veda (Tụng thi), Sama Veda (Ca tụng), Yajur Veda 
(Tế tự) và Atharva Veda (Thần chú). 


1. Theo triết học Hindu, có 3 cặp phạm trù quan trọng được đề cập trong các tập kinh điển như sau: 
» Atman - Brahman tạm dịch là Tiểu ngã - Đại ngã; 
» Karma - Samsara tạm dịch là Nghiệp báo - Luân hồi; 
« Dharma - Moksha tạm dịch là Bổn phận - Giải thoát. 
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Thời kỳ đạo Bà la môn 

Cho đến thời kỳ phát triển từ Veda lên Bà la môn giáo, Upanishad 
xuất hiện mới đánh dấu bước chuyển từ thế giới quan thần thoại 
sang tư duy triết học, nghĩa là giai đoạn này có sự thay đổi ngay 
trong tâm thức tín đồ Bà la môn giáo. Từ việc phụ thuộc vào thiên 
nhiên huyền bí, luôn cầu mong sự hạnh phúc cho bản thân bằng các 
nghi lễ, tế đàn sang một triết lý tư duy cao hơn, họ tự đặt ra cho mình 
những câu hỏi về bản chất cuộc sống và đời sống tâm linh, đề ra các 
nguyên tắc về bổn phận, trách nhiệm và đạo đức. Dpanishad đã đề 
ra cặp phạm trù Brahman (Đại ngã) và Atman (Tiểu ngã), rằng con 
người là Atman và là một phần của Brahman vĩ đại. Brahman là cái 
lớn lao, bất biến của vũ trụ, bất kỳ cá nhân - tiểu ngã (Atman) nào 
cũng phải tự tu tập để hòa mình đến đại ngã của vũ trụ. Nếu không, 
con người sẽ mãi bị lần quần trong vòng sinh tử luân hồi, không có 
điểm thoát. Để có thể thoát khỏi vòng đau khổ của đời người, các 
tín đồ Bà la môn phải “toàn tâm kiên trì tu luyện đạo đức (Karma - 
Yoga) và tu luyện tri thức (Jnana - yoga), nhằm diệt mọi dục ọng, lo 
âu, phiển não, rũ bỏ hết sự ràng buộc, lôi kéo bởi thế giới vật dục biến 
âo, uô thường của thế giới trần tục; dày công thiển định (Dhyana) suy 
tư chiêm nghiệm nội tâm, “thực nghiệm tâm linh”, bằng nhận thức trực 
giác nhận ra cái chân bản tính của mình, để đạt được chân lý tối thượng 
hòa nhập vào với bản thể tuyệt đối” (Doãn Chính 1999, tr. 116). 

Thời kỳ đạo Hindu 

Đây là tôn giáo ra đời sau cùng, kế thừa tinh hoa, khắc phục 
những nhược điểm của hai tôn giáo đi trước nên giáo lý của Hindu 
giáo được xem là gần gũi và hoàn thiện nhất. Hindu giáo dân gian 
đã lĩnh hội và giữ lại các quan niệm cổ về Karma cùng với cơ sở đạo 
đức của nó, về tính thần thánh của các kinh điển. Như vậy, các quy 
tắc về nghiệp báo, luân hồi và vấn đề đạo đức vẫn giữ nguyên giá trị 
trong quá trình phát triển. 


2. VỀ THUẬT NGỮ AHIMSA VÀ MỘT SỐ PHÂN TÍCH VỀ AHIMSA 


Ahimsa vốn là một nguyên tắc đạo đức cổ trong hệ thống triết 
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học tôn giáo của Ấn Độ, được thể hiện rõ ràng nhất ở ba tôn giáo: 
jJain giáo, Hindu giáo và Phật giáo. 

Trong từ Ahimsa, “Himsa” vốn có nghĩa là làm hại, chữ “a” là 
hậu tố mang ý nghĩa phủ định. Ahimsa có thể hiểu một cách khách 
quan nhất đó là không làm hại hay cũng có thể hiểu là bất bạo động, 
bất bạo lực hay bất tổn sinh. 

Theo bài viết “Tinh thần Ahimsa trong Jain giáo” của Nguyễn 
Trần Tiến: “Ahimsa tiếng Sanskrit có nghĩa là tính bất hại hay còn 
được hiểu là cái xấu, cái ác, cái bạo lực (himsa) không xuất hiện không 
chỉ trong hành động, lời nói mà còn trong cả suy nghĩ. Ahimsa là sự 
biến mất hoàn toàn của bạo lực trong tất cả đời sống tỉnh thần và 
hành động của con người” (Xem thêm: Nguyễn Trần Tiến 2012). 


Là một nguyên tắc tôn giáo, Ahimsa đề cao việc tôn trọng sinh 
mạng của cả con người lẫn các loài khác. Ahimsa thể hiện những tư 
tưởng đạo đức bền vững, tạo nên tính cố kết chặt chế trong toàn 
xã hội. Tuy nhiên, tùy thuộc vào giáo điều và luật định mà Ahimsa 
trong từng tôn giáo lại được quy định, thực hành ở những góc độ 
và mức độ khác nhau. 

Ahimsa là hệ thống tư tưởng có mặt ở hầu hết các tôn giáo 
trên thế giới. Song, chỉ với việc so sánh với các tôn giáo tại chỗ 
ở Ấn Độ bao gồm ba tôn giáo: Phật giáo, Jain giáo và Hindu giáo 
cũng đã phần nào chứng minh sự đa dạng trong giới luật Ahimsa. 
Tuy nhiên, vì Ahimsa xuất hiện trong mọi mặt của đời sống sinh 
hoạt cũng như tôn giáo nên việc phân biệt rõ ràng các góc cạnh của 
Ahimsa là điều vô cùng khó khăn. Trong phạm vi bài tham luận, 
chúng tôi chỉ có thể phân tích một cách khái quát nhất những 
tương đồng và khác biệt cơ bản về Ahimsa trong các tôn giáo tại 
chõ, cụ thể như sau: 

Về điểm tương đồng, có thể thấy các tôn giáo đều hướng các tín 
đồ đến việc thực hành đạo đức, làm những việc thiện, góp phần 
làm đẹp cho đời. 


Tĩnh thần Ahimsa cho phép sự đấu tranh nếu đó là trường hợp 
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bất khả kháng hay đấu tranh vì mục đích cao cả, những lý do chính 
đáng như đấu tranh đòi công bằng cho đất nước, dân tộc mình. 


Về sự khác biệt 


]ain giáo: Ahimsa được xem như là nguyên tắc quan trọng nhất 
của đạo jain, trong đó, mọi quy định về tu hành, thiền định, ăn 
uống, đi lại, chỗ ở, các đối xử với cả động vật và thực vật lẫn môi 
trường tự nhiên đối với cả tu sĩ cho đến tín đồ đều vô cùng nghiêm 
khác. Ahimsa không chỉ là hành vi thể hiện ra bên ngoài mà ngay cả 
ý niệm cũng phải trong sạch. Không chỉ là tổn hại người khác, sinh 
linh khác mà còn là tổn hại chính mình. Có sự phân chia mức độ 
thực hành Ahimsa theo giác quan. 


Phật giáo: Ahimsa được thể hiện trong mọi mặt cuộc sống song 
trong vấn đề ăn, mặc, ở, đi lại khá thoải mái cho cả tu sĩ lẫn tín đồ. 
Vấn đề đối xử với thiên nhiên và môi trường đặt ở mức độ tổn hại 
trực tiếp là chính. Lấy chuẩn tắc của việc gây hại trực tiếp cho muôn 
vật làm nền tảng, vấn đề bạo động trong ý niệm cá nhân chưa bị lên án. 


Himdu giáo: Trí tuệ cùng rèn luyện đạo đức là mục tiêu hướng 
đến của các tín đồ Hindu trong việc tu tập. Đạo đức không phải 
nguyên tắc hàng đầu, Ahimsa chỉ là một trong những phương tiện 
tiến đến tri thức vô tận của nhân loại Brahman. Tín đồ cần hoàn 
thành bốn mục tiêu đời người mới có thể tiến đến sự giải thoát, 
trong đó chỉ có giai đoạn trung niên và lão niên mới tu tập để giải 
thoát. Đặt ân huệ của thần linh lên hàng đầu. 

Vốn là một nguyên tắc đạo đức có mặt ở tất cả các tôn giáo, 
Ahimsa xuất hiện như một lời lý giải rằng không một tôn giáo nào 
không hướng tín đồ của mình đến những điều tốt đẹp, không một 
nguyên tắc, giáo lý hay giáo điều nào quy định hay bắt buộc con 
người phải giết chóc hay không tôn trọng những sự sống khác 
cùng tồn tại với mình nếu đó không phải là điều bất đắc dĩ. Và 
Ahimsa vốn cũng không chỉ là một nguyên tắc do tính chất tôn 
giáo đòi hỏi, mà chính là tính hướng thiện trong mỗi con người. Từ 
cái gốc ban đầu là tình yêu thương trong từng cá nhân, Ahimsa đã 
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phát triển trở thành một nguyên tắc tôn giáo không thể thiếu và 
nắm giữ một vị trí quan trọng như ngày nay. 

Trong đời sống sinh hoạt hằng ngày cũng như sinh hoạt tôn 
giáo, Ahimsa hầu như xuất hiện rộng khắp nơi các giai tầng, vùng 
dân cư cũng như ngự trị trong suy nghĩ của từng người dân Ấn 
Độ. Tỉnh thần ấy biểu hiện qua cách đi lại, ăn uống, cách nói năng 
hành xử, cách đối nhân xử thế hay đơn thuần chỉ là cách tư duy và 
sự hình thành ý niệm. 


Đó là minh chứng cho sự ảnh hưởng sâu rộng của tư tưởng 
Ahimsa trong cộng đồng Ấn Độ, chỉ phối hầu hết hoạt động sống 
trong cuộc đời mỗi người. Điển hình như Mahatma Gandhi, một 
nhà lãnh đạo kiệt xuất của Ấn Độ đi theo con đường bất bạo động, 
nỗ lực và kiên định với con đường bất bạo động và kết quả đã góp 
phần tạo nên một xã hội Ấn Độ tự do và phát triển như ngày nay. 


3. VỀ THUẬT NGỮ KARMA (NGHIỆP) VÀ MỘT SỐ PHÂN TÍCH 
VỀ KARMA 


“Nghiệp” theo tiếng Sankrit là Karma, tiếng Pali là Kamma, là 
một khái niệm quan trọng trong các tôn giáo tại chỗ ở Ấn Độ như 
Hindu giáo, Jain giáo và Phật giáo. Karma là nguyên lý toàn cầu và 
quy luật vũ trụ. Các cá thể và cả vũ trụ rộng lớn đều trải qua rất 
nhiều hóa thân - có thể hiểu tương tự như sự tái sinh. 


Thuyết Karma bắt nguồn từ đâu? Điều này không rõ. Nhưng vào 
thời Đức Phật thuyết giảng về Karma thì Karma đã được chấp nhận 
rộng rãi. Ở Ấn Độ, hầu như tất cả tín đồ của mọi tôn giáo đều nhìn 
nhận Karma như là đáp án logic nhất, có sức thuyết phục nhất đối 
với mọi bất công, sai biệt trong đời sống con người. 

Theo chúng tôi, có lẽ kinh điển Upanishad là bàn về Karma sớm 
nhất. Upanishad theo đuổi sự giải thoát khỏi vòng luân hồi sống 
và chết và khai tâm cho quan điểm bất tử là có thật khi đạt được sự 
đồng nhất giữa Atman và Brahman. Cuộc tìm kiếm cuối cùng trong 
đạo Hindu truyền thống đó là đạt được sự bất tử của linh hồn và 
trong cuộc sống này đạt được sự hạnh phúc và hòa bình. 
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Theo Hindu giáo, Karma là hành động cá nhân, đóng vai trò chủ 
chốt trong mọi việc, duy trì sự hài hòa vũ trụ, nhưng nó cũng ảnh 
hưởng quan trọng đến sự liên hệ của một người trong thế giới vật 
chất và quần thể. Karma cụ thể hơn chính là hành vi, hành động, 
hoạt động, cách cư xử thuộc ý, miệng, và thân sẽ được lưu dấu lại và 
vận hành tiềm tàng, tùy theo nhân duyên từ những hành vi trên mà 
cuối cùng tạo ra các kết quả khác nhau. Do vậy, có thể thấy Karma 
đóng vai trò quan trọng quyết định số phận của con người và nó là 
động cơ chính tạo ra vòng luân hồi tái sinh (Samsara). 


Trong Chàndogya Dpanishad - một trong những bộ Dpanishad 
hàm chứa triết lý của cặp phạm trù Atman - Brahman có nói: “Những 
người khi ở trần gian này biết cư xử tốt, thì rồi cũng nhanh chóng sẽ được 
sinh ra ở những đẳng cấp cao như giới Brahmin”, như Kshatriya, hay là 
như Vaisya. Nhưng những kẻ ở trần gian này hành động, làm việc tôi tệ, 
độc ác... thì kiếp sau họ sẽ được sinh ra như sự độc ác mà họ đã cư xử, 
sinh ra làm con chó, con heo, hoặc làm giới Chandala`...” (Doãn Chính 
2016, tr. 643). 


Theo quan điểm của ]ain giáo - một tôn giáo ra đời gần như cùng 
thời với Phật giáo thì Karma được kế thừa theo triết lý Bà la môn 
giáo. Jain giáo cho rằng sở dĩ con người chưa đạt giải thoát là do 
sự ràng buộc của Karma thể hiện qua các trách nhiệm, bổn phận, 
nghĩa vụ (Dharma!)... Do thế, cần phải đoạn trừ Karma bằng sự tu 
tập khổ hạnh - đây là phương pháp giúp con người diệt các nghiệp 
xấu trong quá khứ nhằm đạt được Moksha - hạnh phúc thiêng liêng 
vĩnh cửu hay sự giải thoát hoàn toàn. 


Còn đối với Phật giáo, Đức Phật cũng bàn nhiều về thuyết Karma 


2. Hệ thống đẳng cấp ở Ấn Độ gồm có 4 đẳng cấp theo thứ tự từ cao xuống thấp như sau: 
s Brahmin: tầng lớp thống trị gồm tu sĩ, các nhà trí thức. 
« Kshatriya: vua chúa, quý tộc, chiến binh. 
« Vaishya: thương nhân, thợ thủ công, nông dân. 
» Sudra: nô lệ. 
3. Chandala: là hạng người thấp kém nhất của xã hội, dạng thối tha, bị xã hội ruồng rẫy. Đây là hạng 
bị xếp ngoài các đẳng cấp đã đề cập trong chú thích trên. 
4. Dharma: một từ tiếng Phạn có nghĩa gốc là “để duy trì; là chân lý, sự công bằng, bổn phận, luật 
pháp, công lý. 
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trong giáo lý. Karma “có một ý nghĩa trọng yếu đối uới nhân sinh quan 
Phật giáo, nếu không có nó thì không thể nào thuyết minh được những 
hình tướng nhân sinh, thậm chí không thể nói rõ chỗ quy hướng của lý 
tưởng nhân sinh” (Kimura Taiken (Thích Quảng Độ dịch) 1969, tr. 
93). Tuy nhiên, Phật giáo cho rằng, con người chỉ có thể đạt được 
sự giải thoát chứng ngộ thông qua thực hành giới - định - tuệ, do 
vậy, bác bỏ sự tu tập khổ hạnh. Chân lý Tứ diệu đế của Đức Phật đã 
chỉ ra những căn nguyên của những biến đổi không ngừng trong vũ 
trụ và bàn về khái niệm Karma trong đạo Phật. Chính ở đó, chúng 
ta nhận ra được sự đặc sắc trong tư tưởng và triết lý Phật giáo. Trong 
kinh Chuyển Pháp Luân (Dharmacakrapravartana Sufra), Đức 
Phật có dạy “Người xuất gia (pabbajitena) có hai cực đoan (antà) cần 
tránh, một con đường thấp hèn chủ trương cuộc sống chỉ cẩn khoái lạc, 
một con đường cực nhọc vô ích như chủ trương của phái khổ hạnh ép 
xác. Con đường trung đạo thì ở giữa hai thái cực kia có thể dẫn đến giác 
ngộ và giải thoát” (Doãn Chính 1999, tr. 167). 


Quan điểm của đạo Phật không chối bỏ những hạnh phúc vật 
chất trong cuộc sống vì đã mang thân người, ai ai cũng khó tránh 
khỏi đam mê, ham muốn. Tuy vậy, đạo Phật hướng đến cái hạnh 
phúc thật sự và viên mãn mà con người sẽ đạt được khi ý thức được 
về nghiệp quả. Người có ý thức về nghiệp quả sẽ thấy trân trọng sự 
sống của vạn vật, và sẽ không làm các việc bất thiện, không tổn hại 
sinh vật. Ở khía cạnh này, Karma hàm chứa tinh thần Ahimsa. 

KẾT LUẬN 

Là quốc gia lớn thứ hai trên thế giới, Ấn Độ là nơi sản sinh ra 
nhiều di sản tư duy triết học cho nhân loại. Ấn Độ còn là cái nôi 
tinh thần cho rất nhiều công dân trên toàn thế giới học hỏi, trong 
đó không thể không nhắc đến Ahimsa và Karma. Tĩnh thần bất bạo 
động - Ahimsa là phẩm chất cao quý đáng trân trọng trong mỗi 
người, mỗi tôn giáo. Tư tưởng Ahimsa hướng con người đến cái 
thiện, hướng đến sự yêu thương và tinh thần đoàn kết trong cộng 
đồng, là chất keo kết nối sự đoàn kết quốc tế, là nơi che chở những giá 
trị nhân đạo chân thực, cũng là nơi tỏa ra những giá trị nhân văn cao cả. 
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Còn người có ý thức về Karma - nghiệp lực là người có tinh thần 
trách nhiệm đối với cá nhân và tập thể, là yếu tố cơ bản để ngăn 
những hành vi bất thiện. Như vậy, học thuyết Kama của đạo Phật 
góp phần lý giải nguồn gốc phát sinh những khổ đau của con người 
cũng như chỉ rõ phương pháp đoạn trừ những khổ đau ấy, để hướng 
tới đời sống an lạc và hạnh phúc. Có thể nói, giáo lý Karma nói riêng 
cũng như giáo lý Phật giáo nói chung là nền tảng cơ bản nhằm duy 
trì trật tự xã hội, hướng đến các giá trị cao đẹp: chân - thiện - mỹ. 

Kết lại, chúng tôi cho rằng mỗi cá nhân cần nhìn nhận đúng 
hơn trong vấn đề thực hành tôn giáo nói chung và hành vi cá nhân 
trong xã hội ngày nay nói riêng, nhằm chung tay tạo nên một xã 
hội tốt đẹp - đó chính là sự phát triển bền vững cho chính cá nhân 
và cả vũ trụ. 


*** 
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NHỮNG ĐIỂM GẶP GỠ VỀ NHÂN CÁCH VĂN HÓA 
CỦA HAIVỊ ANH HÙNG DÂN TỘC: TRẦN NHÂN TÔNG 
(VIỆT NAM) VÀ MAHATMA GANDHI (ẤN ĐỘ) 


Thích Nữ Niệm Huệ” 





DẪN NHẬP 


Việt Nam và Ấn Độ là hai quốc gia cùng thuộc khu vực châu 
Á, đã có mối quan hệ xuyên văn hóa từ những thế kỷ đầu Công 
nguyên thông qua tuyến đường thương mại. Đặc biệt, hai đất nước 
này đều là nơi sản sinh ra các bậc danh nhân văn hóa, anh hùng dân 
tộc không chỉ nổi tiếng tại quốc gia bản xứ mà còn vang danh thế 
giới, trong đó phải kể đến vua Trần Nhân Tông của Việt Nam và 
Mahatma Gandhi của Ấn Độ. Điều đáng lưu ý là hai bậc vĩ nhân 
lừng danh thế giới này có rất nhiều điểm tương đồng về nhân cách 
văn hóa. Trong bài tham luận này, người viết sẽ trình bày những 
điểm gặp gỡ về nhân cách tiêu biểu nhất của hai vị anh hùng dân tộc 
vĩ đại này đó là: yêu nước thương dân, yêu chuộng hòa bình, kiên 
cường bất khuất. 


1. GIỚI THIỆU TỔNG QUAN 


Trần Nhân Tông (1258-1308) là vị vua thứ ba trong triểu đại 
nhà Trần của Đại Việt, lên ngôi năm 1278, được đánh giá là “mộf 


*, ThS, Viện Nghiên cứu Phật học Việt Nam. 
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vị wua` 0ăn võ song toàn, một vị Phật Hoàng có công to lớn đối với dân 
tộc”? (Ngô Sĩ Liên 2004, tr. 493). Với chiến công oanh liệt hai lần 
chiến thắng đại quân Mông Nguyên, xây dựng nền hòa bình độc 
lập cho dân tộc, Trần Nhân Tông từng được tôn vinh là “đấng minh 
quân sáng suốt? “anh hùng dân tộc vĩ đại? “là lính hồn của hai cuộc 
kháng chiến chống Mông Nguyên” (Trương Văn Chung, Doãn Chính 
(đồng cb) 2018, tr. 161). Trần Nhân Tông được xem là hồn thiêng 
của sông núi Đại Việt, là ngọn đuốc thiêng mãi soi sáng dẫn đường 
cho quốc gia dân tộc Việt Nam từ thời xưa cho đến thời nay. 


Mahatma” Gandhi (1869-1948), nguyên tên đầy đủ là Mohandas 
Karamchand Gandhi, là một trong những nhân vật có ảnh hưởng 
nhất trong lịch sử hiện đại Ấn Độ. Ông được tôn xưng là “Người 
cha của đất nước” nhờ vào vai trò chủ chốt của mình trong cuộc đấu 
tranh giành tự do cho đất nước Ấn Độ (Anjana Mothar Chandra 
2010, tr. 91). Hơn thế nữa, “Gandhi đã đưa tư tưởng và quan điểm 
của mình vượt ra khỏi biên giới Ấn Độ để đến với thế giới, làm cho cả 
thế giới biết nhiều hơn nữa về đất nước, con người và uăn hóa Ấn Độ” 
(Nguyễn Thiên Thuận 2014, tr. 1). 


Đúng như Trần Ngọc Thêm nhận định: “ Các danh nhân văn hóa 
luôn xuất hiện uào những thời điểm bản lề khi mà dân tộc và thời đại 
cẩn đến họ. Họ không chỉ là họ mà họ còn tích hợp được những giá trị 
của dân tộc và thời đại; họ trở thành những đại điện xuất sắc cho nên 
ăn hóa của dân tộc mình trong thời đại của mình” (Trần Ngọc Thêm 
2013, tr. 36). Hay nói cách khác, họ là “người thể hiện những giá trị 
cốt lõi, cơ bản, đặc trưng của cộng đồng, những phẩm chất tốt đẹp được 
ña số thành viên trong cộng đồng tán thành và ngưỡng mộ” (Hoàng 


1. Trong phạm vi bài viết này chỉ đề cập đến nhân cách của Trần Nhân Tông trên cương vị một nhà 
vua, một vị anh hùng của dân tộc. 

2. Trích trong thư của Đại tướng Võ Nguyên Giáp gởi đến Chư tôn đức Tăng Ni và các nhà nghiên 
cứu tham dự Hội thảo khoa học “Đức uua — Phật Hoàng Trần Nhân Tông: con người 0à sự nghiệp” [Giáo 
hội Phật giáo Việt Nam, Viện Khoa học Xã hội Việt Nam 2008: 16]. 

3. Từ lúc lãnh đạo cuộc đấu tranh giành tự do và đứng đầu Đảng Quốc Đại năm 1918, Mohandas Karam- 
chand Gandhi được hàng triệu dân Ấn Độ gọi một cách tôn kính là Mahatma, nghĩa là “Linh hồn lớn? “Vĩ 
nhân” hoặc “Đại nhân. Danh hiệu có gốc tiếng Phạn này được triết gia và người đoạt giải Nobel văn chương 
Rabindranath Tagore dùng lần đầu khi đón chào Gandhi tại Bombay ngày 9 tháng I năm 1915. 
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Tuấn Anh & nnk 2012, tr. 19-20). Trần Nhân Tông và Mahatma 
Gandhi chính là những nhân vật đại diện tiêu biểu thể hiện khá đây 
đủ các giá trị cốt lõi, cơ bản ấy. 

2. YÊU NƯỚC THƯƠNG DÂN 

2.1. Lòng yêu nước thương dân của vua Trần Nhân Tông 

Thảo luận về lòng yêu nước, có người nhận định rằng: “Người 
Việt Nam là con người Tổ quốc luận, tức là đối với anh ta, Tổ quốc 
lớn hơn tất cả” (Phan Ngọc 2002, tr. 34). Nói như thế không có 
nghĩa chỉ có người Việt Nam mới có lòng yêu nước. Yêu nước là một 
thứ tình cảm thiêng liêng của nhân loại nói chung. Tuy nhiên, đối 
với Việt Nam, lòng yêu nước nổi trội xuyên suốt cả quá trình dựng 
nước và giữ nước của dân tộc từ ngàn xưa đến nay, được hun đúc 
qua từng thời kỳ lịch sử. Thế nên, Trần Nhân Tông là một người 
yêu nước cũng không phải là ngoại lệ. Lòng yêu nước của vua Trần 
Nhân Tông thể hiện rõ nét qua hai điểm đó là gắn bó với quê hương 
đất nước và sẵn sàng xả thân cứu nước khi Tổ quốc lâm nguy. 

Đọc qua toàn bộ 22 văn thư ngoại giao của Trần Nhân Tông gởi 
cho nhà Nguyên, chúng ta sẽ thấy rõ tấm lòng yêu nước, gắn bó 
thiết tha với quê hương Tổ quốc của ông sâu sắc đến mức nào (xem 
Lê Mạnh Thát 2006, tr. 395-425). Sinh ra trong thời đại đất nước 
lâm nguy bởi các cuộc chiến tranh xâm lược vô cùng khốc liệt của 
đế quốc Mông Nguyên, vua Trần Nhân Tông luôn quan tâm lo lắng 
cho vận mệnh của đất nước. Dù cho nhà Nguyên dùng mọi kế sách 
để hạch tội, uy hiếp, thậm chí là chiêu dụ “tới cửa khuyết, thánh thiên 
từ không tiếc ương tước phù ấn, lại phong đất đai như cũ” (Lê Mạnh 
Thát 2006, tr. 413), nhưng Thế tử An Nam vẫn quyết tâm giữ thể 
điện quốc gia, một mực cương quyết từ chối yết kiến vua Nguyên 
bằng cách khéo léo viện dẫn nhiều lý do, chẳng hạn như: 

“Cô thần bẩm khí yếu đuối, mà đường sá thì khó khăn, chỉ 
luống phơi bộ xương trắng, đến nỗi bệ hạ phải xót thương mà 
không ích gì cho thiên triểu trong muôn một. Nép mong bệ hạ 
thương xót tiểu quốc xa xôi, khiến thần được cùng bọn đơn côi 
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quan quả, giữ được tính mệnh để suốt đời thờ phụng bệ hạ. Đó 
là nỗi may mắn lớn nhất của cô thần mà cũng là phúc to của 
sinh linh tiểu quốc” (Lê Mạnh Thát 2006, tr. 395). 


Qua đó chúng ta thấy được tấm lòng yêu nước sâu sắc của vua 
Trần Nhân Tông. Vua hiểu rõ âm mưu nham hiểm của kẻ thù, với 
cương vị là một người lãnh đạo quốc gia, nếu chấp nhận vào chầu 
tức đồng nghĩa với việc đầu hàng, quy phục kẻ thù, phản bội Tổ 
quốc dân tộc, chịu mất nước về tay kẻ giặc. Do đó, bằng cách này 
hay cách khác, vua Trần Nhân Tông hoặc cho sứ giả đi thay mình, 
hoặc gởi phương vật cống nạp để cầu hòa chứ chưa bao giờ đặt chân 
đến cửa khuyết nhà Nguyên. Trước sau như một, Trần Nhân Tông 
vẫn luôn gắn bó thiết tha với quê hương Tổ quốc Đại Việt. 

Hơn thế nữa, mặc dù Trần Nhân Tông luôn phản đối chiến tranh 
và bạo lực, thế nhưng, thực hiện cuộc chiến tranh vệ quốc chính 
nghĩa là bổn phận của người làm vua, của người lãnh đạo đất nước 
để bảo vệ sự sống còn của toàn dân. Do đó, vì lợi ích của quốc gia 
xã tắc, vua Trần Nhân Tông cũng đã phải đích thân cùng với Trần 
Hưng Đạo hai lần lãnh đạo toàn dân xông pha trận mạc chiến đấu 
chống quân xâm lược Mông Nguyên vào năm 1285 và 1287-1288. 
Trần Nhân Tông cùng quan quân và nhân dân cả nước đã hai lần 
đánh bại đế quốc Mông Nguyên, vẽ nên trang sử hào hùng chói lọi 
nhất của dân tộc, làm rạng ngời non sông nước Việt. 

Trước thảm họa của chiến tranh, vua Trần Nhân Tông vô cùng 
thương xót, đau buồn khi nhìn thấy nhân dân chịu cảnh điêu linh 
tàn khốc xảy ra trước mắt mình như quân giặc thiêu đốt chùa chiền 
khắp nước, đào bới mồ mả Tổ tiên, bắt giết người dân già trẻ, đập 
phá sản nghiệp trăm họ. Các hành động tàn nhẫn phá phách, không 
gì là không làm... Trăm họ bị bức tới chỗ chết (Lê Mạnh Thát 2006, 
tr. 404-405). Với tư cách là một vị quốc vương đứng đầu thiên hạ, 
với lòng thương yêu dân chúng như cha mẹ thương con, vua Trần 
Nhân Tông đã dâng biểu xin Hoàng đế nhà Nguyên cho dân chúng 
Đại Việt được thoát khỏi cảnh chết chóc tang thương với lời tấu 
trình vô cùng tha thiết: “Nép mong Hoàng đế bệ hạ với lòng cha mẹ, 
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với lượng càn khôn, bao chứa đồ dơ, riêng ban lòng thương. ... Há chỉ vi 
thần một thân được bảo toàn, tạm kéo dài được hơi tàn, mà cũng để cho 
sinh linh một phương cùng hưởng đúc lớn hiếu sinh của trời đất” (Lê 
Mạnh Thát 2006, tr. 423-424). 


Qua đó cho thấy, vua Trần Nhân Tông thiết lập mối quan hệ 
giữa vua quan và dân chúng là quan hệ cha con, thương yêu dân như 
thương yêu con cái của mình. Năm 1290, đất nước gặp phải thiên 
tai, dân chúng bị nạn đói hoành hành, Trần Nhân Tông xuống chiếu 
xuất ngân khố phát chẩn cho người nghèo và miễn thuế cho dân. 
Việc làm ấy phát xuất từ tấm lòng thương dân, xót xa trước những 
nỗi khổ của mọi người, đau những nỗi đau của đồng bào đồng loại. 
Vì vậy, Trần Nhân Tông được đánh giá là “một tị vua có tính thần 
'thân dân' nhất đời Trần” (Viện Văn học 1988, tr. 451). Vua Nhân 
Tông mỗi khi ra đường gặp gia nhân các vương thần thì hay dừng 
lại để hỏi han, không cho vệ sĩ quát nạt họ (Ngô Sĩ Liên 2004, tr. 
533). Một ông vua ngồi trên ngôi báu xa cách muôn trùng đối với 
dân chúng mà lại có thái độ gần gũi, quan tâm lo lắng, cảm thông 
với nỗi khổ của người dân như thế, thật là nhân từ đức độ biết bao. 

Nói tóm lại, tấm lòng yêu nước thương dân của vua Trần Nhân 
Tông được thể hiện một cách toàn diện qua nhiều phương diện. 
Đối với đất nước, vua Trần Nhân Tông trước sau như một luôn luôn 
gắn bó thiết tha, sẵn sàng xả thân cứu nước... Đối với nhân dân, 
vua Trần Nhân Tông hết lòng thương yêu, quan tâm lo lắng như 
cha mẹ thương con. Đó là một trong những lý do tại sao sau khi 
Trần Nhân Tông qua đời, dân chúng đến tham dự đông nghẹt trong 
buổi lễ rước linh cữu, khiến cho linh cữu không thể nào di chuyển 
được (xem Ngô Sĩ Liên 2004, tr. S74-575). Sự kiện đó thể hiện lòng 
thương yêu, quý mến của dân chúng đối với một bậc minh quân, 
“một người cha kính yêu” của nhân dân Đại Việt. 

2.2. Lòng yêu nước thương dân của Mahatma Gandhi 


Mahatma Gandhi vốn sinh ra trong một gia đình thương gia 
thuộc giai cấp thứ ba của xã hội Ấn Độ là Phệ-xá (Vaiáya). Sau khi 
tốt nghiệp Đại học ngành Luật ở Anh, năm 1891, Gandhi trở về Ấn 
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Độ, sau đó hành nghề luật sư ở Nam Phi. Tại đây, Gandhi chứng 
kiến cảnh bản thân mình cũng như những người đồng hương Ấn 
Độ bị đối xử thậm tệ bởi nạn phân biệt kỳ thị với người da màu tại 
Nam Phi, ông đã trở thành một chiến sĩ đấu tranh vì quyền của 
người Ấn Độ và thành lập Nghị viện Ấn Độ tại Natal. Một cuộc tấn 
công của những người Nam Phi da trắng nhắm vào ông và mở đầu 
cho một phong trào bất phục tùng trong quần chúng chống lại giới 
cầm quyền. Ông nhận được sự ủng hộ của hàng nghìn người Ấn 
phải vào tù cùng mình (Anjana Mothar Chandra 2010, tr. 91). 


Đến năm 1914, Gandhi được mời trở về Ấn Độ để giúp đấu 
tranh giành quyền tự trị cho quê hương, xứ sở đang bị nắm giữ bởi 
thực dân Anh. Với tấm lòng yêu nước thương dân vô cùng sâu sắc, 
Gandhi gia nhập Đảng Quốc Đại và khởi xướng chiến dịch cải tổ xã 
hội, không cộng tác với người Anh. Những thành tích lớn đầu tiên 
của Gandhi xảy ra vào năm 1918 với cuộc kích động tại Champaran 
và phong trào Chấp trì chân lý tại Kheda để phản đối sự đàn áp của 
các điền chủ Anh đối với nông dân nghèo. Gandhi đã bị cảnh sát 
bắt giam với lý do gây bạo động và được yêu cầu rời địa phương này. 
Hàng trăm nghìn người biểu tình chống đối, vây quanh nhà giam, 
các trạm cảnh sát và quan tòa đòi trả tự do lại cho ông. Cuối cùng, 
dưới sự lãnh đạo của chính quyền Anh, các điền chủ đã ký một hiệp 
định đảm bảo trả lương cao hơn và kiểm soát việc cho nông dân 
nghèo địa phương thuê đất, xoá bỏ việc tăng thuế cũng như việc thu 
thuế đến khi nạn đói chấm dứt. Tại Kheda, Patel đại diện các nông 
gia trong những cuộc thương lượng với chính quyền Anh với kết 
quả là họ tạm dừng thu thuế, đảm bảo trợ cấp. Tất cả những người 
bị tù đều được thả ra. Danh tiếng Gandhi từ đây như một ngọn lửa 
lan truyền khắp nước và ông đã trở thành năng lực ảnh hưởng nhất 
định trong phong trào chủ nghĩa dân tộc Ấn Độ. 

Ông chính thức bước vào chính trường Ấn Độ vào tháng 4 năm 
1920 khi nhận chức chủ tịch Liên hiệp Tự trị toàn Ấn Độ. Năm 
1921, ông trở thành chủ tịch Đảng Quốc Đại (Anjana Mothar 
Chandra 2010, tr. 91). Đến năm 1925, khi đế quốc Anh mở rộng 
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quyền tự trị cho Ấn Độ, Quốc hội Ấn tham dự vào một đạo luật 
chống lại khuynh hướng bất bạo động của Gandhi, nên ông đã từ 
giã con đường chính trị của mình. Nhưng đến năm 1926, ông đã 
quay trở lại chính trường theo tiếng gọi của dân tộc và những người 
tiến bộ. Đến năm 1930, Gandhi được tiếp kiến Vua và Nữ hoàng 
Anh để đòi hỏi tự do và tự trị cho Ấn Độ. Tuy nhiên, mãi đến ngày 
15 tháng 8 năm 1947, Ấn Độ mới thực sự giành lại quyền độc lập, 
tự do khỏi đế quốc Anh. Ngày 20 tháng I cùng năm, trong một 
buổi lễ cầu nguyện, một vụ nổ mìn nhằm ám sát Gandhi, may thay 
mục tiêu bị lệch, quả mìn nổ gần chỗ Gandhi cầu nguyện, người 
bên cạnh la lớn: “Babuji, mìn đang nổ bên cạnh ngài đó, Gandhi quay 
lại hỏi: “Có người dân nghèo nào bị thương không? Hãy lo cho họ” và 
tiếp tục cầu nguyện như không có chuyện gì xảy ra (Lê Bích Sơn 2003). 

Qua đó cho thấy, trong suốt cuộc hành trình trải qua hơn 40 
năm đấu tranh giành độc lập tự do cho đất nước và nhân dân Ấn Độ, 
tất cả lời nói, việc làm, chủ trương hành động của Gandhi đều thể 
hiện tấm lòng yêu nước thương dân sâu sắc. Thậm chí lúc nguy kịch 
nhất đối với bản thân mình nhưng Mahatma Gandhi vẫn nhớ nghĩ, 
quan tâm, lo lắng cho sự an nguy của người dân nghèo khổ. Chính 
vì thế, ngày nay nhân dân Ấn Độ gọi ông bằng những mỹ hiệu thể 
hiện lòng tôn kính, trìu mến như: Babu (Cha kính yêu), Mahatma 
Gandhi (Linh hồn vĩ đại, siêu thánh / Great soul), hoặc The Father 
oƒthe Nation (VỊ cha già của dân tộc) (Lê Bích Sơn 2003). 
3. YÊU CHUỘNG HÒA BÌNH 
3.1. Tỉnh thần yêu chuộng hòa bình của vua Trần Nhân Tông 

Một sự thật không ai phủ nhận đó là vào đời Trần, đặc biệt là 
đời vua Trần Nhân Tông, Phật giáo được xem như là Quốc giáo; và 
nét đặc trưng của Phật giáo đó chính là tính chất hòa bình, bất bạo 
động. Sự khẳng định mạnh mẽ nhất và nổi tiếng nhất về tính chất 
hòa bình của đạo Phật chính là lời tuyên bố của thủ tướng Nehru 
(1883 - 1964): “Đức Phật ĩ đại hơn tất cả các lý thuyết và tín điều, uà 
thông điệp bất diệt của Ngài đã làm rung động nhân loại qua nhiều thời 
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đại. Có lẽ không một thời điểm nào trong lịch sử quá khứ mà thông 
điệp hòa bình của Ngài lại cần thiết hơn cho nhân loại ẳang ẳau 
khổ và cuống loạn như hiện nay” (K. Sri. Dhammananda 1997, 
tr. 35). 


Có lẽ vua Trần Nhân Tông đã cảm nhận sâu sắc điều đó nên tất 
cả chủ trương, hành động của vua về các mặt chính trị, ngoại giao, 
quân sự đều hướng đến mục tiêu hòa bình. Đọc kỹ các văn thư ngoại 
giao của vua Trần Nhân Tông, chúng ta sẽ thấy rõ thái độ ứng xử 
hòa hiếu của Hoàng đế Đại Việt đối với triều Nguyên như thế nào. 
Chẳng hạn như vua Trần Nhân Tông thể hiện sự nhún nhường, ca 
tụng Hoàng đế Trung Quốc nhằm mục đích để giữ hòa khí: “Bệ hạ 
thi hành nhân đức trước hết là nhằm cho người hoang quả cô độc. Đến 
các loại nhỏ tọn như côn trùng thảo mộc cũng mỗi mỗi thỏa được tính 
mình. Thần mắc tội với trời, chỉ sợ không được thấm nhuần ơn phước. 
Chính trị của bệ hạ tốt hơn nhà Châu, lòng nhân của bệ hạ sâu hơn nhà 
Hán” (Lê Mạnh Thát 2006, tr. 397). 


Bên cạnh đó, vua còn sai sứ sang triểu cống Trung Quốc hàng 
năm với nhiều lễ vật quý hiếm: “Ngày tháng 3 năm Chí Nguyên 23 
(1286), Thế tử nước An Nam là Trấn Nhật Huyên kính gửi: 1. Hòm 
đựng biểu bằng gỗ son có quách bằng bạc phủ uàng cùng với chìa khóa, 
một bộ... 52. Chim bát ca một con” (Lê Mạnh Thát 2006, tr. 401- 
403). Thậm chí ngay cả sau trận Bạch Đằng đại thắng năm 1288, 
nhằm mục đích giữ lễ quân thần với Trung Quốc, thể hiện sự thần 
phục bên ngoài, tránh nạn đao binh giữa hai nước, Trần Nhân Tông 
vẫn làm thơ mừng thọ Hốt Tất Liệt 80 tuổi khi ông đang chuẩn bị 
cho cuộc chiến tranh xâm lược Đại Việt lần thứ tư: 


“Nguyên nước An Nam dâng bài ca Vạn thọ cùng biểu và tấu: 
Trời ban cho 0ua, 


Vua ban xuống dân, 


4. Nguyên văn: “The Buddha has been something greater than all doctrine and dogma, and his eternal 
tmessage has thrilled hưnamity throught the ages. Perhaps at no time in past hislory was his tmiessage 0ƒ peace 
tmore needed for a sulfering and distracted humanity than it is today” (K. Sri. Dhammananda 1997, tr. 35). 
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Thần chúc thánh thọ, 
Ức uạn năm xuân.” (Lê Mạnh Thát 2006, tr. 421) 


Đặc biệt, nhằm mục đích xây dựng và bảo vệ nền hòa bình cho 
quốc gia dân tộc và kết tình giao hảo giữa Đại Việt với lân bang, 
tháng 3 năm 1301, với tư cách là một tăng sĩ, Trúc Lâm” du hóa 
đến Chiêm Thành và ở lại đây cho đến tháng 11 mới về như trong 
Đại Việt sử ký toàn thư có đề cập: “Thánh 3 (1301), Thượng hoàng 
đi chơi các địa phương, sang Chiêm Thành. ... Mùa đông, tháng 1], 
Thượng hoàng từ Chiêm Thành vể' (Ngô Sĩ Liên 2004, tr. S60). Cụ 
thể hơn, trong Việt Nam Phật giáo sử luận trình bày rất chỉ tiết về sự 
kiện trọng đại này. Nguyễn Lang cho biết, trong thời gian lưu trú tại 
Chiêm Thành, Trúc Lâm đã đàm đạo với vua nước Chiêm Thành 
là Chế Mân. Nhằm mục đích xây dựng tình hòa hữu giữa hai nước 
làm nền tảng cho hòa bình lâu dài, Trúc Lâm đã hứa sẽ gả công chúa 
Huyền Trân cho vua Chiêm Thành (Nguyễn Lang 2000, tr. 283). 

Về sự kiện này, mặc dù có sự bất đồng quan điểm giữa các quan 
trong triều và thậm chí cho đến ngày nay vẫn có những quan điểm 
trái chiều trong giới nghiên cứu, nhưng suy cho cùng thì cuộc hôn 
nhân này được thực hiện theo chủ ý của Thượng hoàng Trần Nhân 
Tông nhằm mục đích xây dựng tình giao hảo đoàn kết giữa hai nước 
Chiêm - Việt để bảo vệ, củng cố nền hòa bình cho quốc gia dân tộc. 
3.2. Tinh thần yêu chuộng hòa bình của Mahatma Gandhi 


Trên tỉnh thần yêu chuộng hòa bình và lấy niềm tin truyền thống 
từ Ấn Độ giáo, trong suốt cuộc đời của mình, Mahatma Gandhi 
luôn phản đối mọi hình thức bạo lực và tôn thờ tiêu chuẩn đạo đức 
tối cao, thực hành đấu tranh bất bạo lực với nguyên lý Safyagraha 
(chấp trì chân lý) và Ahmsa (bất hại hay bất bạo động) trong phong 
trào phản kháng chống chế độ thực dân Anh hà khắc, giành độc lập 
cho dân tộc (Hà Minh Huệ 2019). 


Vấn đề được đặt ra ở đây là chẳng lẽ khi chúng ta bị kẻ thù đàn áp 


Š. Đạo hiệu của Trần Nhân Tông. 
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hành hạ đánh đập mà vẫn cam lòng khoanh tay đứng im chịu trận, 
không cần dùng vũ lực để đối phó hay sao? Về điểm này chúng ta 
cần phân tích và nhận định một cách rõ ràng mới có thể thấu hiểu 
vấn đề. Theo Trần Ngọc Thêm, “đối phó” là một trong năm thành 
phần của cấu trúc văn hóa. Mọi hiện tượng văn hóa đều có tính hai 
mặt, bên cạnh mặt giá trị mà con người tận dụng còn luôn có mặt 
phi giá trị mà con người phải đối phó. Tuy nhiên, “thái độ đối phó có 
uăn hóa là không đối lập tới triệt tiêu, tà vẫn duy trì ở mức độ không 
(hoặc ít) làm hại cho mình” (Trần Ngọc Thêm 2013, tr. 6S). 

Nói một cách đầy đủ hơn là “không hoặc ít làm hại cho mình 
và mọi người”, đó chính là phương châm hành động của Mahatma 
Gandhi. Trong suốt cuộc đời của mình, Gandhi luôn sống theo 
nguyên tắc bất bạo động và bất hại như Mazhar Kibriya đã nhận 
định: “Toàn bộ cuộc đời của Gandhi được chỉ đạo, điểu khiển 0à nắn 
đúc bởi tinh thần bất bạo động”, hay nói cách khác, “nguyên lý phi bạo 
lực là hơi thở cuộc sống của Gandhi”5 (Mazhar Kibriya 1999, tr. 7). 
Thế nên, ông Mountbatten (Phó quốc trưởng Ấn Ðộ) đã tôn vinh 
Mohandas K. Gandhi là “Kiến trúc sự xây dựng ngôi nhà tự do Ấn 
Độ thông qua những viên gạch bất bạo động” (the architech ofIndias 
freedom through non-violence) (Lê Bích Sơn 2003). 


Chủ trương bảo vệ hòa bình theo nguyên tắc bất bạo động của 
Mahatma Gandhi còn được thể hiện rất rõ ngay trong cuộc bầu cử 
Quốc hội Ấn Độ, khi nghe một số thành viên thuộc Hồi giáo đặt 
vấn đề chia cắt Pakistan, có lẽ tiên đoán trước thảm họa sẽ xảy ra 
nên ông đã trả lời trong tiếng khóc: “ Bạn có thể cắt tôi làm hai, nhưng 
xin đừng làm điêu đó với Ấn Độ” (Cut me in two, but do not cut 
India in two) (Lê Bích Sơn 2003). Bởi một khi chia cắt đất nước 
chắc chắn sẽ có chiến tranh xung đột xảy ra, không thể nào giữ vững 
được nền hòa bình cho dân tộc. 

Nói tóm lại, nguyên lý bất bạo động và bất hại được Mahatma 
Gandhi đề xướng với tên Chấp trì chân lý (Safyagraha) đã ảnh 


6. Nguyên văn: “The whole life of Gandhïji was directed, regulated and moulded by the spirit of 
non-violence”; “the principle ofnon-violence was the breath of h¡s life” (Mazhar Kibriya 1999, tr. 7). 
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hưởng đến các phong trào đấu tranh bằng hòa bình và phi bạo lực ở 
trong nước và quốc tế cho đến ngày nay. Ngày sinh của ông, 2 tháng 
10, là ngày lễ quốc gia của Ấn Độ. Năm 2007, Liên hiệp quốc ra 
nghị quyết lấy ngày 2 tháng 10 là ngày Quốc tế Bất Bạo động. 

Nhìn chung, tất cả chủ trương hành động của vua Trần Nhân 
Tông cũng như Mahatma Gandhi được triển khai dưới nhiều hình 
thức phong phú đa dạng, nhưng tất cả đều toát lên khát vọng hòa 
bình, mong muốn giành được độc lập tự do cho quê hương Tổ 
quốc, mang lại hạnh phúc an vui cho dân chúng. 


4. KIÊN CƯỜNG BẤT KHUẤT 
4.1. Ý chí kiên cường bất khuất của vua Trần Nhân Tông 


Khi nghiên cứu về lịch sử Việt Nam, chúng ta thấy trong giai 
đoạn thế kỷ XHI, nhà Trần phải đối đầu với một đội quân xâm lược 
vừa hùng mạnh vừa hung hăng tàn bạo nhất thế giới đó là đế quốc 
Mông Nguyên. Mặc dù nhà Nguyên sai sứ sang hạch điều này, trách 
điều nọ, vua Trần Nhân Tông kiên quyết khước từ mọi yêu sách, 
chỉ đạo các vương hầu và toàn dân thực hiện đối sách khôn khéo 
với nhà Nguyên. 

Đọc qua những văn thư ngoại giao gởi vua quan nhà Nguyên, 
chúng ta sẽ thấy thái độ ứng xử kiên cường bất khuất của vua Trần 
Nhân Tông đối với giặc ngoại xâm hết sức rõ ràng. Vấn đề này đã 
được Lê Mạnh Thát trình bày, phân tích, chứng minh và nhận định 
bằng những lập luận vô cùng sắc bén trong Toàn tập Trân Nhân 
Tông: Dù cho giặc thù dùng mọi lý lẽ, mọi biện pháp để dụ dõ hay 
hăm dọa, Trần Nhân Tông vẫn thể hiện quan điểm trước sau như 
một, không chịu đầu hàng giặc, không chấp nhận đánh mất chủ 
quyền quốc gia nên không đáp ứng yêu cầu của Hốt Tất Liệt đòi 
vua phải đích thân vào chầu tại Đại Đô ở Trung Quốc. Dù cho lời lẽ 
dụ dỗ đường mật thế nào đi nữa, cũng không thể khuất phục được 
Hoàng đế Đại Việt (xem Lê Mạnh Thát 2006, tr. 265-268). 


Thực tế đã minh chứng, vua Trần Nhân Tông và triều đình nhà 
Trần vẫn kiên cường bất khuất, nhân dân Đại Việt một lòng quyết 
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chiến đấu để bảo vệ non sông Tổ quốc, binh sĩ đồng loạt thích hai 
chữ “Sát Thát” bằng mực vào cánh tay (Ngô Sĩ Liên 2004, tr. 504), 
biểu hiện lòng căm thù giặc sâu sắc, thể hiện ý chí quyết tâm chống 
trả giặc thù không hề nhân nhượng một bước, làm cho quân Nguyên 
khiếp vía tháo chạy và kết thúc bằng những trận chiến thắng oanh 
liệt và đặc biệt là chiến thắng Bạch Đằng vào năm 1288. 


Qua đó cho thấy, vì lợi ích của quốc gia xã tắc, vua Trần Nhân 
Tông ứng xử vô cùng khéo léo đối với ngoại bang và đế quốc xâm 
lược, vừa hòa hiếu để giữ nền hòa bình cho Tổ quốc, vừa kiên cường 
bất khuất để đánh đuổi giặc thù, giành lại nền độc lập chủ quyền, 
khẳng định lòng tự hào của dân tộc. 


4.2. Ý chí kiên cường bất khuất của Mahatma Gandhi 


Mahatma Gandhi đã trải qua cuộc hành trình đấu tranh giành 
độc lập tự do cho dân tộc Ấn Độ dưới mọi hình thức kéo dài hơn 40 
năm kể từ tháng 8 năm 1906 với sự kiện phản kháng đạo luật kỳ thị 
chủng tộc để bảo vệ người dân Ấn Độ tại Nam Phi, cho đến ngày 
15 tháng 8 năm 1947 khi chính quyền Anh trao trả độc lập cho Ấn 
Độ. Dù phải chịu đựng vô vàn khó khăn gian khổ, Gandhi vẫn luôn 
thể hiện ý chí kiên cường bất khuất, không nản chí từ bỏ con đường 
đã vạch ra cho đến khi đạt được kết quả mong muốn. Mặc cho đối 
phương đàn áp chống đối, với tinh thần nhiệt huyết và ý chí sắt đá, 
Mahatma Gandhi vẫn triển khai mọi phương thức hành động tùy 
lúc tùy nơi với quy mô lớn nhỏ khác nhau để đạt được mục tiêu vì 
chính nghĩa, chẳng hạn như: 


Tháng 10 năm 1913, Mohandas K. Gandhi lãnh đạo hơn 
6000 công nhân người Ấn đình công chống lại sự bóc lột và thuế 
quan của chính quyền Transvaal tại vùng mỏ Natal. Mohandas K. 
Gandhi và vô số công nhân bị bắt và bỏ tù cho vụ này. Năm 1916, tại 
quận Champaran thuộc tiểu bang Bihar nông dân gặp phải những 
khó khăn trong chính sách của những người Anh về nông nghiệp. 
Gandhi vận động nông dân chống lại những món thuế phi lý và sự 
bóc lột của chính phủ Anh tại Ấn Độ. Tiếp theo là cuộc kích động 
tại Champaran và phong trào Chấp trì chân lý tại Kheda vào năm 


NHỮNG ĐIỂM GẶP GỠ VỀNHÂN CÁCH VĂN HÓA CỦA HAI VIANHHÙNGDÂNTỘC _113._ 


1918 để chống lại sự áp bức của các điền chủ Anh với người nông 
dân đã đạt được những thành tích đáng kể. Một trong những thành 
công rực rỡ khác của Gandhi đó là phát động phong trào “đóng cửa 
tiệm” ở Bombay vào ngày 6 tháng 4 năm 1919. 

Đến năm 1920, Gandhi trở thành người đứng đầu Đảng Quốc 
Đại. Từ đó ông được dân chúng tôn vinh là người lãnh đạo mọi 
phong trào giành độc lập Ấn Độ. Gandhi kịch liệt chống lại chủ 
nghĩa đấu tranh bạo động, khủng bố, phương châm hành động của 
ông chủ yếu dựa trên những phương pháp hòa bình. Ngày 10 tháng 
3 năm 1922, Gandhi bị đưa ra tòa vì lý do gây loạn và kết án sáu năm 
tù. Đây không phải lần đầu Gandhi bị bỏ tù nhưng là lần bị giam 
cầm lâu nhất. Bắt đầu từ ngày 18 tháng 3 năm 1922, ông ngồi tù 
khoảng hai năm và được thả vào tháng 2 năm 1924 sau một ca mổ 
viêm ruột thừa. 

Sáng ngày 12 tháng 3 năm 1930, Gandhi khởi xướng một cuộc 
diễu hành thể hiện sự bất đồng của dân chúng để phản đối thuế 
muối với khẩu hiệu là “Vứt đi luật muối”. Mỗi ngày số người tham 
gia chiến dịch tăng lên vùn vụt, từ con số 78 lên đến hàng trăm hàng 
ngàn. Sau 24 ngày, chiến dịch kết thúc vào ngày Š tháng 4 năm 1930 
khi đoàn đến bờ biển Dandi. Vài ngày sau đó Gandhi lại bị cảnh sát 
bắt và đưa đến nhà tù Yeravda rồi lại được phóng thích năm 1931. 


Tiếp theo cuộc diễu hành muối, Gandhi và Đảng Quốc Đại đã 
phát động các chiến dịch khác, đáng chú ý là chiến dịch tẩy chay 
hàng hóa nhập khẩu từ Anh, đặc biệt là vải vóc để phản đối chính 
sách của Anh đàn áp ngành công nghiệp đệt Ấn Độ. Đích thân ông 
loại bỏ trang phục châu Âu của mình và mặc bộ trang phục truyền 
thống của người Ấn là đhoti, quấn khăn choàng và mang dép. Sự 
lãnh đạo của Gandhi đã kích động những người theo chủ nghĩa dân 
tộc và đưa đến một làn sóng ủng hộ từ những người Ấn trong mọi 
tầng lớp xã hội (Anjana Mothar Chandra 2010, tr. 92-94). 

Năm 1939, đệ nhị thế chiến bùng nổ, Gandhi và những người 
ủng hộ ông tuyên bố Ấn Độ sẽ không trợ giúp quân đội Anh trong 
thế chiến, nếu Ấn Độ không được đảm bảo tự do ngay lập tức. Thực 
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dân Anh quay ra đàn áp, hàng ngàn người bị sát hại và bị thương, 
hàng trăm ngàn người đấu tranh giành độc lập bị bắt giam. Gandhi 
tiếp tục kiên trì mục tiêu đấu tranh, bất chấp sự hiểm nguy tới tính 
mạng. Đến năm 1947, thực dân Anh sụp đổ trước quyết tâm sắt đá 
của Ấn Độ dưới sự lãnh đạo của Gandhi và Đảng Quốc Đại, buộc 
phải thừa nhận nền độc lập cho Ấn Độ. 

Như vậy, ròng rã suốt mấy mươi năm, Gandhi đã khởi xướng các 
phong trào, chiến dịch với nhiều hình thức khác nhau, chủ yếu là 
tuần hành biểu dương lực lượng theo tinh thần Safyagraha. Trong 
hành trình đấu tranh bất bạo động, Gandhi nhiều lần bị chính quyền 
thực dân Anh bắt giam, tù đày, thậm chí có lúc bị giam suốt hai năm. 
Nhiều lần ông tiến hành tuyệt thực để phản kháng. Gandhi luôn giữ 
niềm tin mạnh mế vào thuyết phi bạo lực kể cả khi đối diện với tình 
cảnh đàn áp nặng nề và những thách thức tưởng chừng như không 
thể vượt qua nổi. Nhờ niềm tin và sự kiên định của mình, Gandhi 
vẫn đứng vững và chiến thắng, ông đã xóa bỏ sự đô hộ của đế chế 
Anh quốc hùng mạnh thời bấy giờ để giành độc lập cho Ấn Độ. 

Nhìn chung, trong suốt quá trình đấu tranh giành độc lập cho 
dân tộc, hai nhà lãnh đạo Trần Nhân Tông và Mahatma Gandhi đều 
luôn thể hiện tinh thần kiên cường bất khuất, ý chí sắt đá để bảo vệ 
chủ quyền quốc gia, cương quyết không nhượng bộ, không để cho 
quân xâm lược tự tung tự tác trên quê hương đất nước của mình 
dưới bất cứ hình thức nào. 


KẾT LUẬN 


Qua phần trình bày trên cho thấy, Trần Nhân Tông và Mahatma 
Gandhi là những con người bình thường như bao người khác nhưng 
đã trở thành bậc vĩ nhân phi thường bởi nhân cách vĩ đại. Tuy là tín 
đồ của hai tôn giáo khác nhau nhưng cả hai đều một lòng vì dân vì 
nước. Với tấm lòng yêu nước thương dân, yêu chuộng hòa bình, hai 
vị anh hùng dân tộc vĩ đại này đã kiên cường bất khuất trước kẻ thù 
bằng cách vận dụng mọi phương thức hữu hiện nhất để chống đối 
sự đàn áp bóc lột dã man cũng như sự thống trị hà khắc của quân 
xâm lược, giành lại nền độc lập tự do cho dân tộc. 


NHỮNG ĐIỂM GẶP GỠ VỀNHÂN CÁCH VĂN HÓA CỦA HAI VIANHHÙNGDÂNTỘC _1I1§_ 


Có thể nói những nét đặc thù của văn hóa dân tộc Việt Nam và 
Ấn Độ được thể hiện khá rõ nét qua nhân vật đại diện Trần Nhân 
Tông và Mahatma Gandhi. Nhân cách văn hóa của hai vị anh hùng 
dân tộc này đã gây nên âm hưởng vang dội không chỉ một thời mà 
còn có giá trị ảnh hưởng mãi cho đến bây giờ và tới tận ngàn sau. 
Thiết nghĩ, những điểm gặp gỡ trong nhân cách của vua Trần Nhân 
Tông và Mahatma Gandhi là những bài học về giá trị đạo đức văn 
hóa cần được phổ biến rộng rãi, nhằm giáo dục nhân cách, góp 
phần xây dựng mẫu người anh hùng lý tưởng để giữ gìn non sông 
lãnh thổ, bảo vệ nền hòa bình cho quốc gia dân tộc, cho quê hương 
đất nước luôn được thanh bình, thịnh vượng trong hiện tại cũng 
như mãi mãi về sau. 


*** 
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QUAN ĐIỂM VỀTÔN GIÁO VÀ CHUYỂN ĐỔI TÔN GIÁO 
CỦA MOHANDAS KARAMCHAND GANDHI 


Phan Trác Bình" 


Quan điểm về tôn giáo và chuyển đổi tôn giáo là một trong 
những di sản tư tưởng của Mohandas Karamchand Gandhi (1869 
- 1958). Những quan điểm này góp phần quan trọng vào những 
giá trị cốt lõi và là nền tảng của đời sống đa dạng về văn hóa và đa 
nguyên tôn giáo ở Ấn Độ ngày nay. Bằng nguyên tắc tiếp cận đa 
ngành, liên ngành với phương pháp thông diễn học và tôn giáo học 
so sánh, bài viết làm rõ tư tưởng về tôn giáo và chuyển đổi tôn giáo 
của Mohandas Karamchand Gandhi. 

Mohandas Karamchand Gandhi (1869 - 1958) là danh nhân 
văn hóa và lãnh tụ của phong trào giải phóng dân tộc Ấn. Toàn bộ 
cuộc đời của ông là những nỗ lực không ngừng để đấu tranh vì nền 
độc lập, tự do cho dân tộc và xây dựng một xã hội công lý, bình đẳng 
dựa trên các giá trị cốt lõi của văn hóa, tôn giáo Ấn Độ. Quan điểm 
về tôn giáo và chuyển đổi tôn giáo của M. Gandhi không chỉ như 
một phần quan trọng trong hệ tư tưởng triết học, tôn giáo, mà còn 
là động lực mạnh mẽ trong đời sống tinh thần và hoạt động thực 
tiễn xã hội của ông. 


*. HVCH, chuyên ngành Xã hội học, Trường ĐH KHXH&NV,ĐHQG-HCM. 
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1. TRẢI NGHIỆM TỪ ĐA DẠNG TINH THẦN TÔN GIÁO ĐẾN 
THỰC TIỄN PHONG PHÚ 


Toàn bộ quan điểm, lý luận và những hoạt động thực tiễn trong 
cuộc đời của M. Gandhi có ảnh hưởng to lớn đến tư tưởng về tôn 
giáo và chuyển đổi tôn giáo của ông, như nhà nghiên cứu văn hóa 
Hindu, Seshagiri Rao nhận định: “Quan điểm về văn hóa, tôn giáo là 
những tinh chất được chắt lọc từ trong cuộc đời, tư duy, trải nghiệm và 
thục tiễn đấu tranh vì công lý của Mahatma Gandhi” (Seshagiri Rao 
1978, tr. 43). Thật vậy, cuộc đời của M. Gandhi là vô cùng sinh động 
và phong phú về tư tưởng và thực tiễn. Trước khi trình bày những 
nội dung chính trong tư tưởng tôn giáo và chuyển đổi tôn giáo của 
M. Gandhi, chúng tôi xin khái quát những điểm nhấn trong lịch 
sử cuộc đời có ảnh hưởng đến quan điểm, tư tưởng về tôn giáo và 
chuyển đổi tôn giáo của ông. 

M. Gandhi sinh ra và lớn lên trong một gia đình có truyền thống 
Hindu giáo ở bán đảo Kathiawar, bang Gujarat thuộc miền Tây Ấn 
Độ, đây là một vùng văn hóa và tôn giáo rất đa dạng. Cha mẹ ông 
đều là tín đồ Hindu giáo, thuộc phái Vaisnava có truyền thống tôn 
sùng tuyệt đối Thánh Krisina. Giáo lý của phái Vaisnava từ chối tất 
cả các hình ảnh, biểu tượng, nghi lễ và đề cao mối liên kết trực tiếp 
với thần linh, không cần sự minh chứng bởi các đạo sĩ và nghi lễ. 
Quan điểm có tính chất phản kháng này của phái Vaisnava “đường 
như đã được Gandhi chấp nhận là quy tắc sống trong suốt cuộc đời của 
ông” (Seshagiri Rao 1978, tr. 46). Ngay từ thời thơ ấu, M. Gandhi 
đã có những trải nghiệm khá sâu sắc giáo lý, thực hành của các tín đồ 
đạo Jain, Hindu, đạo Parsis và Hồi giáo, những người thường xuyên 
lui tới thăm viếng gia đình ông để bàn luận những câu chuyện về 
tôn giáo. Người bạn thân nhất thời thơ ấu của Gandhi, là một tín 
đồ Hồi giáo và người cố vấn tinh thần của ông sau này, còn Ray 
Vendbhai lại là một người theo đạo Jain. Mohandas thường lắng 
nghe những thảo luận về Hindu giáo và đời sống các tôn giáo khác, 
đôi khi ông cũng được tham dự cùng với cha mình, thảo luận với 
những người theo Hồi giáo, đạo Parsis, đạo Jains và cả những người 
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ủng hộ các tôn giáo khác (David Levinson (Ed) 1996, tr. 137). Tất 
cả những điều này đã làm cho M. Gandhi có thái độ khoan dung, 
hoà đồng những ý tưởng, quan điểm tôn giáo khác nhau, đồng thời 
hình thành cách tiếp cận mới vào tôn giáo của ông sau này. Ông 
thừa nhận thái độ này khi viết trong tự truyện: “Trong Rajkot, tôi 
đã có một nên tảng đầu tiên là sự khoan dung đối với tất cả các trường 
phái của Hinduism 0à các tôn giáo liên quan khác. Vì cha uà mẹ tôi đã 
thăm viếng Haveli cũng như các đền thờ của Shiua và Rama, 0à đã đưa 
chúng tôi tới gặp gỡ những đứa trẻ ở đó. Các đạo sĩ của Jain cũng thường 
xuyên đến thăm cha tôi, uà thậm chí họ còn vượt qua giới hạn giáo lý 
để chấp nhận thức ăn từ chúng tôi, những người không phải là tín đồ 
Jain” (Gandhi 1927, tr. 69). Trong khoảng thời gian này, ông đã đọc 
những bài viết về cội nguồn của văn hóa Hindu như Ramayana, 
Bhagavagita và Mann Smriti từ thư viện của cha ông. Ông đặc biệt 
ấn tượng và chịu ảnh hưởng sâu sắc vở kịch Harischandra, mô tả 
những người anh hùng với niềm đam mê, sự tận hiến cho thiên tính 
lương thiện và lòng chân thật, như ông thừa nhận: “Nguốn gốc của 
mọi cảm xúc sáng tạo, sự phấn khích của tỉnh thần, tình cảm và trí 
tuệ của tôi dường như xuất phát từ cội nguồn của các thánh ca Hindu 
nổi tiếng và chất anh hùng ca trong Ramayana, Bhagavagita” (Gandhi 
1927, tr. 123). 

Cũng phải nói thêm rằng, thời kỳ này M. Gandhi đã biết về Kitô 
giáo và có mối quan hệ giao tiếp với các nhà truyền giáo Kitô trên 
đường phố tại thị trấn quê hương, song ông có những ấn tượng ban 
đầu không tốt về Kitô giáo: “Trong những ngày đó, các nhà truyền 
giáo Thiên Chúa giáo thường đứng ở một góc đường gân trường trung 
học à bắt đầu lạm dụng người Hindus và thần của họ, và nhiễu người 
Hindus đã chuyển đổi sang Cơ Đốc giáo, họ ăn thịt bò uà uống rượu” 
(Gandhi 1927, tr. 124). Như vậy, có thể nói, những quan điểm tư 
tưởng ban đầu về tôn giáo của M. Gandhi xuất phát từ các tôn giáo 
truyền thống ở Ấn Độ và quan điểm khoan dung, hoà đồng, đối 
thoại tôn giáo, tôn trọng giá trị của các tôn giáo khác nhau đã hình 
thành khá sớm từ nền tảng văn hóa, tôn giáo truyền thống ở Ấn Độ. 
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Năm 19 tuổi, M. Gandhi tới Luân Đôn, Anh quốc để học luật, 
ông đã tiếp xúc với nhiều nhà truyền giáo Kitô và chịu nhiều thách 
thức và sức ép tỉnh thần từ những lời mời gọi chuyển đổi sang đạo 
Kitô, song trung thành và tôn trọng lời hứa với cha, mẹ, M. Gandhi 
vẫn sống theo đức tin của riêng mình, thể hiện rõ nhất là ông luôn 
cố gắng tìm kiếm món ăn không thịt tại một nhà hàng bình dân, 
mặc dù rất khó khăn (Seshagiri Rao 1978, tr. 47). Tuy nhiên, với 
tinh thần khoan dung, hoà đồng tôn giáo, ông đã có những trải 
nghiệm và ấn tượng sâu sắc với những hình thức bí truyền phương 
Tây, tư tưởng về chủ nghĩa xã hội phương Tây, những ảnh hưởng này 
đã khuyến khích ông tìm kiếm sự tương đồng giữa tư tưởng triết 
học, tôn giáo phương Tây với truyền thống văn hóa, triết học, tôn 
giáo ở Ấn Độ. Sự tác động và ảnh hưởng khá lớn đối với ông thời 
kỳ này lại từ giáo lý của Tân Ước, đặc biệt là bài giảng trên Núi của 
Jesus (the Sermon on the Mount). Các câu: “Ta nói với các ngươi 
rằng các ngươi không chống lại điều ác”, đã đi thẳng vào trái tim ông 
(Gandhi 1927, tr. 124). Sau này, ông tự sự về trải nghiệm này: “ Tâm 
trí trẻ của tôi đã cố gắng thống nhất bài giảng trên núi với giáo lý của 
Bhagavagita. Sự buông bỏ bạo lực như một giá trị cao nhất của tôn giáo 
đã thu hút tôi rất nhiều” (Gandhi 1927, tr. 128). 


Ông cũng đã làm quen với đạo Islam, đọc kinh Quran, biết về 
cuộc đời hoạt động của Mohammed và chia sẻ “sự 0ĩ đại, đững cảm 
0à cuộc sống khắc khổ của Mohammed” (Gandhi 1927, tr. 129). Ông 
cũng tìm hiểu cuộc đời của Washington và những người kế nhiệm, 
chia sẻ những giá trị tư tưởng chính trị - xã hội của họ (Judith 
Browns 1989, tr. 218). Những tư tưởng văn hóa, tôn giáo này đã 
kết tinh lại trong đời sống tính thần và thái độ của ông về bản chất 
tôn giáo và các giá trị cốt lõi của tôn giáo. Cuộc sống ở Anh quốc 
đã giúp ông tiếp thu được nhiều kiến thức về các truyền thống tôn 
giáo khác nhau, góp phần hình thành ở ông một số quan điểm và 
nguyên tắc cơ bản về tôn giáo và chuyển đổi tôn giáo, đặc biệt là 
cách tiếp cận chấp nhận và hoà đồng các giá trị văn hóa, tôn giáo 
truyền thống phương Đông và phương Tây, thể hiện bằng các khái 
niệm cơ bản của ông sau này, như quan điểm về sự thật; quan điểm 
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bất bạo động, quan điểm khoan dung, không cực đoan, quan điểm 
buông bỏ và đức hạnh. 


Năm 1893, Gandhi tới làm việc ở Nam Phi với tư cách là một 
luật sư (ban đầu ông làm tư vấn luật cho một công ty Hồi giáo) ở 
Pretoria. Trong năm đầu tiên ở Nam Phi, người có ảnh hưởng lớn 
đối với tư tưởng của M. Gandhi là đại văn hào người Nga - Leo 
Tolstoy; Gandhi đã đọc một số tác phẩm của Tolstoy, như Tớm lược 
kinh Phúc Âm, Chiến tranh và hoà bình, Nhật ký viết dưới hầm. Các tác 
phẩm văn học của Leo Tolstoy đã trình bày các ý tưởng tương đồng 
với quan điểm không bạo lực, buông bỏ và đức hạnh của Gandhi, 
và từ đây, ông đã sáng tạo, phát triển một phương pháp hoạt động 
chính trị mới cho phong trào độc lập, tự do của người Ấnsau này đó 
là Ahimsa và Tapasya. Trong một chuyến đi từ Johannesburg đến 
Durban, Gandhi đọc cuốn sách của John Ruskin “Đi đến tận cùng” 
(Unto Thịs Last). Cuốn sách có ảnh hưởng mạnh mẽ đến mức thôi 
thúc ông thổ lộ: “không thể để cuốn sách sang một bên; Một khi tôi 
bắt đầu đọc, nó nắm giữ tôi. Tôi không ngủ được vào tối hôm đó. Tôi 
quyết tâm thay đổi cuộc sống của tmình theo lý tưởng của cuốn sách đó” 
(Gandhi 1927, tr. 46). Ông quyết định từ bỏ nghề luật sư đã thành 
danh của mình, suy nghĩ nghiêm túc về sự thay đổi hoàn toàn lối 
sống, quan hệ xã hội, hình thức tồn tại, nghề nghiệp và thậm chí cả 
cuộc sống riêng tư của mình nữa, để trở thành một người nông dân 
Ấn Độ bình thường (Seshagiri Rao 1978, tr. 48). 

Năm 1915,M. Gandhi trở về Ấn Độ để tham gia phong trào giải 
phóng dân tộc đang phát triển ở Ấn Độ, ông đã gặp gỡ, trao đổi lý 
luận với C. F. Andrew, nhà truyền đạo Anh giáo vào Ấn Độ, người 
mà sau này đã trở thành vị sứ giả tin cậy của các nhà lãnh đạo quốc 
gia Ấn Độ và cuối cùng trở thành người bạn tâm giao của M. Gandhi. 
Qua F. Andrew, Gandhi gặp nhà thơ kiệt xuất Ấn Độ, Rabindranath 
Tagore, và chính Tagore đã tôn vinh ông như nhà hiển triết thông thái 
và là một Mahatma, hay linh hồn vĩ đại (great soul]). 


Thực tiễn phong phú trong cuộc đời của M. Gandhi cũng góp 
phần quan trọng vào việc hình thành, phát triển tư tưởng về tôn 
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giáo và chuyển đổi tôn giáo của ông. Thời gian ở Anh Quốc, ông 
thường xuyên đối mặt với vấn đề chuyển đổi tôn giáo. Đặc biệt là 
chuyển đổi sang Kitô giáo. M. Gandhi đã nhiều lần trao đổi với các 
nhà truyền bá Công giáo và Tin Lành, ông luôn rất hoan nghênh 
công việc nhân đạo của họ, chia sẻ sự nhiệt tâm của họ về tinh thần 
phục vụ xã hội, quan tâm đến người nghèo khó, song ông không 
ủng hộ việc chuyển đổi sang Kitô giáo. Trước những lời đề nghị 
chuyển đổi sang Kitô giáo của nhiều bạn đồng nghiệp, Linh mục và 
Mục sư, M. Gandhi trả lời một cách trân trọng: “Tôi đã nghiên cứu 
thánh thư của các bạn, dành nhiều thời gian để suy nghĩ nghiêm túc uề 
việc này... hưng cuối cùng tôi đã ẳi đến kết luận rằng tôi không cần phải 
tham gia vào tín ngưỡng của bạn để trở thành một tín đồ trong vẻ đẹp 
giáo huấn của Chúa ]êsus hay để làm theo gương của Ngài đến từ việc 
chuyển đổi sang Kitô giáo” (Gandhi 1927, tr. 67). 

Thực tiễn đời sống của Gandhi ở Nam Phi đã mang lại cho ông 
những kinh nghiệm trực tiếp về những khía cạnh tốt đẹp cũng như 
sự kỳ thị và bạo lực của tôn giáo. Ở khía cạnh tốt đẹp, được sự ủng hộ, 
giúp đỡ của Hermann Kallenbach, một kiến trúc sư người Nam Phi 
gốc Do Thái, ông mạnh dạn thành lập các trung tâm trải nghiệm tôn 
giáo (Ashram). Gandhi đặt tên cho trung tâm của mình là Nông trại 
Tolstoy để vinh danh tư tưởng nhân bản của nhà văn Leo Tolstoy. 
Ở khía cạnh không tốt của tôn giáo, ông đã chứng kiến nhiều sự 
độc ác và bạo lực đã, đang diễn ra trong một số tôn giáo ở Nam 
Phi. Đặc biệt là những cuộc xung đột sâu sắc về chủng tộc và màu 
đa ở Nam Phi. Hai trải nghiệm khó quên đã thay đổi phần còn lại 
của cuộc đời của ông. Một là khi đang đi tàu lửa với hàng ghế hạng 
nhất, nhưng ông đã bị đuổi thắng thừng ra hàng ghế ngồi bình dân 
để nhường chỗ cho một hành khách da trắng. Hai là vào nửa đêm 
lạnh giá ở Maritzburg, ông đã không được phép vào phòng chờ tàu 
vì màu da của ông. Đó là những trải nghiệm đau đớn và cũng là thời 
điểm mà ông quyết định ở lại Nam Phi và bắt đầu một cuộc đấu 
tranh suốt đời vì công lý và chống lại sự bất công cho mọi người lao 
động. M. Gandhi quyết định tổ chức, xây dựng mô hình xã hội vì 
công lý, sự bình đẳng và một cuộc sống mới, ông tiếp tục thành lập 
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các Ashram, một cộng đồng thực nghiệm tinh thần ở khu định cư 
Phoenix gần Durban. Theo ông, Ashram là một “phòng trải nghiệm 
tinh thần, nơi mà các trải nghiệm về sự thật và bất bạo động được 
thực hiện thường xuyên trong cuộc sống hàng ngày. Các thành viên 
của Ashram thuộc các tôn giáo và chủng tộc khác nhau, không có sự 
phân chia giai cấp, tín ngưỡng hay dân tộc. Họ đã sống một cách tự 
nguyện, có thể nghèo đói, nhưng thanh khiết và tự kiềm chế. Trong 
cuộc sống cộng đồng Ashram, Gandhi đã ưu tiên hàng đầu cho văn 
hóa của trái tim. Đối với ông, phát triển tinh thần là để phát triển 
nhân cách. Ông khuyến khích các thành viên giữ các lễ hội tôn giáo 
của mình. Ví dụ, người Hồi giáo vẫn thực hành tháng Ramadan của 
họ, tín đồ Hindus cứ tổ chức lẽ hội Hoa đăng (pradosha), còn các 
Kitô hữu thực hiện nghi lẽ Mùa Chay (Lent) của họ. Giá trị của trải 
nghiệm là tất cả các thành viên trong nhóm đã chấp nhận, tự nguyện 
và tin tưởng về giá trị của việc buông bỏ, đức hạnh, không bạo lực 
và tự kiềm chế. Trong một hoạt động xã hội khác, M. Gandhi tình 
nguyện trở thành một nhà từ thiện và làm y tá trong một bệnh viện 
bình dân, ông thường dành hai tiếng đồng hồ cho buổi sáng để làm 
công việc này. Khi chiến tranh Boer bắt đầu vào năm 1899, Gandhi 
đã tổ chức một đội cứu thương và cung cấp dịch vụ cho các cơ quan 
chức năng. Năm 1904, khi bệnh dịch tả lan tràn ở Johannesburg, 
ông ta đã đóng cửa văn phòng luật sư của mình và tham gia tích cực 
các công việc vệ sinh, di tản và chăm sóc bệnh nhân. Năm 1906, khi 
cuộc nổi dậy của người Zulu xảy ra ở Natal, ông đã cùng với một 
công ty của người Ấn Độ vận chuyển máy móc nông nghiệp và cung 
cấp dịch vụ cho chính phủ. 

Hoạt động thực tiễn nổi bật nhất của ông là lãnh đạo phong trào 
đấu tranh chống lại sự kỳ thị của cộng đồng người da đỏ Nam Phi. 
Dưới sự lãnh đạo của Gandhi, phong trào đấu tranh này đã vận dụng 
phương pháp bất bạo động nhằm chống lại sự kỳ thị sắc tộc, tôn 
giáo mà chính phủ Transvaal đã áp đặt. Phương pháp khẳng định 
sự thật và không có bạo lực (Satyagraha) là một phương pháp mới 
của ông lấy cảm hứng từ sự tổng hợp các giá trị văn hóa, tôn giáo 
phương Đông và phương Tây (Seshagiri Rao 1978, tr. 48). Cuộc 
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đấu tranh căng thẳng này cũng chính là những trải nghiệm tỉnh thần 
và thực tiễn xã hội để có được những phác thảo cơ bản về triết học 
tôn giáo và chuyển đổi tôn giáo của ông. 

Có thể thấy cuộc đời hoạt động thực tiễn và những trải nghiệm 
văn hóa, tôn giáo của Mahatma Gandhi không chỉ là động lực mạnh 
mẽ làm cho cuộc sống của ông trở nên có ý nghĩa lớn lao đối với dân 
tộc Ấn Độ, mà còn có giá trị thúc đẩy các phong trào độc lập, tự do 
của các dân tộc trên thế giới. Cuộc đời hoạt động sôi nổi của ông là 
tấm gương trung thực, đáng tin cậy về những giá trị tư tưởng, trong 
đó có tư tưởng về tôn giáo và chuyển đổi tôn giáo của ông. 

2. QUAN ĐIỂM VỀ TÔN GIÁO CỦA GANDHI 

Tôn giáo là văn hóa 

M. Gandhi nhiều lần nhấn mạnh rằng: “Tôn giáo là uấn đề của sự 
sống và cái chết, là đời sống của một nhân cách. Một con người không 
thể từ bỏ tôn giáo như việc thay đổi thời trang ăn, tặc và anh ta sẽ 
mang nó đi theo cùng đến bên kia ngôi mộ của mình. Người ta cũng 
không tuyên xưng tôn giáo của mình để bắt buộc người khác tin theo, 
0ì tôn giáo chính là nên tảng uăn hóa của anh ta” (Gandhi 1927, tr. 
140). M. Gandhi cũng tin rằng: “fất cả tôn giáo là những nhánh của 
một tà cùng một cái cây uăn hóa, đồng thời cũng là cái cây của sự thật” 
(Gandhi 1927, tr. 142). “Hình dạng và kích thước của cành cây có thể 
thay đổi, nhưng đều cẩn có cùng một lượng nước quan trọng (là giá trị 
ăn hóa) chạy qua tất cả chúng”. Đồng thời ông cũng cho rằng “fất 
cả các tôn giáo đều là hoàn hảo, bởi vì sự thật đến với con người thông 
qua các kênh khác nhau của con người. Ông nghĩ rằng không có lý do gì 
để chia tách con người khỏi tôi trường ăn hóa, tôn giáo bao quanh họ 
được” (Gandhi 1927, tr. 142). 

Theo M. Gandhi, đức tin tôn giáo, là sức mạnh tinh thần duy 
nhất cho nhiều người duy trì cuộc sống của họ, và bất cứ điều gì có 
xu hướng làm suy yếu đức tin đó sẽ làm đứt gãy văn hóa, và tàn phá 
chính bản thân họ (David Levinson (Ed) 1996, tr. 366). Tôn giáo là 
văn hóa và đức tin tôn giáo chính là sự thật, tất cả đều trong trái tim 
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của mỗi người, do đó, không ai có thể từ bỏ hoàn toàn truyền thống 
văn hóa, tôn giáo của mình. Cũng như một con người không thể từ 
bỏ thân thể, gia đình và họ hàng của mình, cũng không thể từ bỏ di 
sản văn hóa và tôn giáo mà người đó đã sinh ra, lớn lên từ đó (Safra 
and Jorge Aguilar Cauz (ed) 2006, tr. 172). 

Tĩnh thân khoan dung và hoà hợp tôn giáo 

Theo M. Gandhi, mục tiêu của tất cả các tôn giáo trên thế giới 
là đáp ứng, thỏa mãn nhu cầu tâm linh của con người. Mỗi truyền 
thống tâm linh tôn giáo luôn được duy trì trong trái tim và trí óc 
của hàng triệu tín đồ. Tín đồ của những tôn giáo khác nhau đều có 
đức tin, cảm xúc riêng, song đều có giá trị nhân văn chung và đều 
hướng về sự tiến bộ xã hội. Mỗi tôn giáo đều cố gắng giải quyết các 
vấn đề của cuộc sống theo cách riêng của mình, song tất cả cùng 
cung cấp câu trả lời chung cho những vấn đề về con người, giá trị 
và nhân phẩm của con người (Safa and Jorge Aguilar Cauz (ed) 
2006, tr. 3273). Từ quan điểm trên, Gandhi luôn nhấn mạnh rằng, 
những lý tưởng cao cả và giá trị cốt lõi trong bất kỳ truyền thống tôn 
giáo nào đều phải được thấu hiểu, chia sẻ và chấp nhận, bất cứ điều 
gì tách biệt con người ra khỏi tình yêu thương con người đều phải 
bị từ chối. Nguồn lực tâm linh tốt nhất của con người phải được 
tập hợp để cùng nhau giải quyết những vấn đề đặt ra trong xã hội 
hiện đại. Khoan dung, hoà hợp tôn giáo phải được thực hiện trên 
toàn thế giới, đó không phải là một cuộc phiêu lưu trong đức tin, 
mà là một sự chia sẻ đầy đủ nhất, sâu sắc nhất và tốt nhất trong đời 
sống tôn giáo nhân loại, đó cũng là nỗ lực chung để đạt được một 
thế giới ổn định, trật tự và hòa bình (Margaret ChatterJee 1983, tr. 
378). Khoan dung, hoà hợp tôn giáo không phá huỷ bản sắc văn 
hóa, truyền thống tôn giáo mà bảo vệ, duy trì tính toàn vẹn của mỗi 
truyền thống văn hóa, tôn giáo. Về mặt xã hội, khoan dung, hoà 
hợp tôn giáo sẽ trở thành điều kiện cho mọi tín đồ tôn giáo hướng 
tới tình yêu thương, sự bình dẳng, tự do, đồng thời mang lại cho 
toàn nhân loại có được hoà bình ổn định và sự tiến bộ. Theo ông, 
những thành tựu của khoa học hiện đại đang dần lấp đây khoảng 
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cách văn hóa giữa các dân tộc và tôn giáo. Các tôn giáo đã đến gần 
nhau hơn bao giờ hết, sự hoà hợp chân thành và không bị cưỡng 
ép của các nền văn hóa và tôn giáo khác nhau đã trở thành sự cần 
thiết cấp bách trong bối cảnh trật tự thế giới hiện đại và đây chính là 
thời điểm chín muồi để định hướng lại tầm nhìn văn hóa, tôn giáo 
trên phạm vi toàn thế giới (David Levinson (Ed) 1996, tr. 368). 
Theo Gandhi, mọi tôn giáo đều tôn vinh lòng nhân ái và lòng bác 
ái của con người. Nếu một tôn giáo nào đó tuyên bố sự độc quyền 
về sự thật và cứu độ hoặc tự nâng mình lên trên tất cả các truyền 
thống tôn giáo khác, bỏ qua các giá trị tinh thần trong các tôn giáo 
thì xung đột tôn giáo là không thể tránh khỏi. Ông cho rằng mỗi 
tôn giáo đều có những đóng góp giá trị đối với sự hiểu biết của con 
người về thế giới tâm linh. Ông tin rằng tất cả các tôn giáo trên thế 
giới đều có sứ mạng, bản sắc riêng của mình, do vậy, quá đề cao tính 
khác biệt luôn tiềm ẩn nguy cơ là các tôn giáo vẫn đối đầu nhau, họ 
không thể hợp tác trong tình hữu nghị, thân thiện, điều đó sẽ chỉ 
dẫn đến sự suy đồi chung của tinh thần tôn giáo. Gandhi cảnh báo 
rằng, đối đầu và xung đột tôn giáo là rất nguy hiểm đối với toàn thể 
nhân loại. Nhân loại muốn có được sự ổn định, hợp tác, hòa bình và 
khoan dung, hòa hợp tôn giáo, cần phải tránh sự cạnh tranh về mặt 
thế giới quan, giáo lý trong đời sống tôn giáo. Nguồn lực của tất cả 
các tôn giáo trên thế giới cần tập trung để tiêu trừ tà ác và bất công 
trong xã hội loài người, đó là sứ mạng tối cao của mọi tôn giáo góp 
phần mang lại hạnh phúc cho nhân loại. Nhiều học giả phương Tây 
đã cho rằng, tư tưởng khoan dung, hoà hợp tôn giáo của M. Gandhi 
đã mở đường cho nguyên lý đa dạng hoá và đa nguyên văn hóa, tôn 
giáo sau này (Seshagiri Rao 1978, tr. 68). Đó là tư tưởng về sự thống 
nhất trong đa dạng của tôn giáo nhân loại trong kỷ nguyên toàn cầu 
hoá (Lindsay Jones, (Edit. Chief) 2006, tr. 3275). 


3. TƯ TƯỞNG VỀ CHUYỂN ĐỔI TÔN GIÁO 


M. Gandhi không phản đối chuyển đổi tôn giáo theo ý nghĩa là 
tôn trọng, phản ánh sự chân thực. Song ông phê phán, bác bỏ các 
trường hợp chuyển đổi của tín đồ Hindu giáo sang Kitô giáo, vì 
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ông cho rằng sự chuyển đổi từ Hindu giáo sang Kitô giáo là không 
tự nhiên, không phải là niềm tin thật sự và không phải là một hiện 
tượng văn hóa, tôn giáo chân chính. Ông viết: “Tôi fin rằng không 
có sự chuyển đổi từ đúc tin này sang đức tin khác theo ý nghĩa chân thật 
của thuật ngữ. Đó là một vấn đề văn hóa và mối quan hệ văn hóa cá 
nhân đối với xã hội, Vì tôi coi tất cả các tôn giáo đêu là đúng và sự thật... 
Tôi cũng tin rằng sứ mệnh của nhà truyền giáo Kitô sẽ phục vụ đúng đắn 
cho người Ấn Độ, nếu họ có thể hạn chế các hoạt động từ thiện, phục vụ 
nhân đạo mà không có động cơ cải ñạo ẩn sau nhằm biến Ấn Độ, hoặc ít 
nhất là những tín đồ Hindu đánh mất bản sắc văn hóa và hủy hoại cấu 
trúc siêu xã hội trong tâm linh của họ” (Gandhi 1966, tr. 145). 


Gandhi đã phản đối việc cung cấp những lợi thế vật chất như 
tiền bạc, cơ sở giáo dục và dịch vụ y tế như những điều kiện để bảo 
đảm sự chuyển đổi tôn giáo. Ông nghĩ rằng những chuyển đổi tôn 
giáo được bảo đảm thông qua các viện trợ thế tục sẽ làm suy nhược 
đời sống tôn giáo. Ông nghỉ ngờ rằng, sự truyền giáo như vậy, có thể 
sẽ dẫn đến việc xung đột các giá trị văn hóa, đánh mất bản thân và 
không tôn trọng bất cứ tôn giáo nào. Ông viết: “ Tôi cho rằng việc cải 
đạo dưới áo choàng của công việc nhân đạo là không lành mạnh... Tôn 
giáo là một niềm tin sâu sắc cá nhân; Nó năm trong trái tim mỗi người. 
Tại sao tôi nên thay đổi tôn giáo của tôi chỉ bởi vì một bác sĩ tuyên bố 
Kitô giáo đã chữa cho tôi một số căn bệnh? Hoặc tại sao tôi phải ở trong 
một cơ sở giáo đục truyển giáo có những giáo huấn Kitô giáo cho tôi? 
Theo tôi, những hành động này không nâng cao và gây ra nghi ngờ nếu 
không có sự thù địch bí mật... Chuyển đổi tôn giáo ở Ấn Độ, tôi nhận 
thấy: “Sự chuyển đổi tôn giáo và dịch vụ thế tục đi cùng nhau” (Gandhi 
1966, tr. 145). 


M. Gandhi cũng nhấn mạnh rằng “trong khi đó, chúng ta cũng 
nên mở cửa sổ tâm hôn để hướng đến những luồng gió mới từ các hướng 
khác nhau, song chúng ta nên biết từ chối bị chúng cuốn trôi đi... Trong 
sự biến đổi tính thần của cuộc sống, người ta có thể rút ra nguồn cảm 
hứng từ mọi nguốn tâm linh có săn. Không cẩn phải loại bỏ tôn giáo của 
mình để được hưởng lợi nhờ những lời dạy của các tôn giáo lớn khác. 
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Nếu một người muốn tin uào Kinh Thánh hãy để anh ta nói như vậy; 
Nhưng tại sao anh ta lại từ bỏ nguồn gốc tôn giáo của mình Sự chuyển 
đổi này sẽ không có ý nghĩa gì đối với hòa bình trên thế giới. Tôn giáo 
là một vấn đề rất cá nhân. Chúng ta nên sống bằng chính ánh sáng của 
mình bằng cách chia sẻ tốt nhất với nhau, do đó thêm vào tính thân 
hoà hợp của những người khác biệt về niễm tin đến với nhau” (Gandhi 
1966, tr. 147). 

Tuy nhiên, Gandhi đã cố gắng chia sẻ lòng nhiệt thành, sứ mạng 
phúc âm và động cơ của các nhà truyền giáo, ông chỉ ra rằng, bản 
chất của việc truyền giáo không chỉ nhằm vào mục đích chuyển đổi 
tôn giáo, mà hoạt động truyền giáo tốt nhất, thật sự nhất là từ chính 
cuộc sống cao thượng, vô tư của nhà truyền giáo. Không một cuộc 
truyền giáo nào khác có thể sánh được với điều đó. Do vậy: “tôi nghi 
ngờ rao giảng của các nhà truyền giáo; Song tôi yêu những người không 
bao giờ thuyết giảng nhưng thực sống theo ánh sáng của họ. Cuộc sống 
giản đị, thuần khiết là lời truyển giáo im lặng mà hiệu quả nhất. Tôi 
không thể nói những gì để rao giảng, nhưng tôi có thể nói rằng một đời 
sống phục vụ uà sự giản dị tuyệt đối là lời rao giảng tốt nhất” (Gandhi 
1966, tr. 151). 


Ông Coates, một luật sư, người Quaker, đã tặng Gandhi cuốn 
Thánh kinh và rao giảng giáo lý Kitô với hy vọng: “Gandhi sẽ chuyển 
đổi sang Ki tô giáo thông qua các bài giảng của ông ta” (Gandhi 1966, 
tr. 152). Một lần, ông ta nhìn thấy vòng dây chuyền đeo trên cổ 
của Gandhi, một vòng dây chuyền cổ kiểu Vaishnava với những 
hạt Tulsi. Ông ta cho rằng, đó là bằng chứng mê tín dị đoan ở đạo 
Hindu, và nói: “S⁄ mê tín này không thể trở thành người đồng hành của 
bạn, đừng tin vào nó... Hãy cho tôi phá vỡ chiếc vòng cổ này?” ( Judith 
Browns 1989, tr. 225). Gandhi đã trả lời: “Không. Đó là món quà 
thiêng liêng của mẹ tôi. Tôi không biết ý nghĩa bí ẩn của nó. Tôi không 
nohĩ, đến việc bị gây hại nếu tôi không đeo nó. Nhưng tôi không thể có lý 
do chính đáng để từ bỏ chiếc uòng tmmà mẹ đã đặt tình yêu thương vòng 
quanh cổ tôi. Cùng mãi với thời gian, tôi không có ý muốn thay đổi cái 
mới, khác, vì chiếc vòng này là không thể bị vỡ” (Gandhi 1966, tr. 152). 
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4. CHUYỂN ĐỔI TÔN GIÁO LÀ TỰ NHIÊN, THẬT SỰ VÀ CHÂN 
CHÍNH 


Luận bàn về chuyển đổi tôn giáo, M. Gandhi vẫn cho rằng việc 
chuyển đổi tôn giáo theo nghĩa tự nhiên và từ niềm tin chân thật, 
thuần khiết là nhu cầu cần thiết của con người đương đại. Đó là 
một nhu cầu tâm linh bình thường trong sự phát triển tinh thần của 
con người. Hiện tượng này xảy ra khi người ta nhận thức được chân 
lý thật sự hoặc giá trị phổ quát hơn so với những gì mà họ đang có, 
đồng thời tự ý thức rằng chân lý thật sự và giá trị phổ quát bổ sung, 
mở rộng hoặc hoàn thiện hơn niềm tin, giá trị vốn có ở họ. Gandhi 
đề nghị: “Sự chuyển đổi tôn giáo chỉ có ý nghĩa là cái ác của sự cũ đút 
khoát bị loại trừ để nhận lấy tất cả những điểu tốt đẹp của cái mới với 
một sự thanh lọc kỹ lưỡng điều xấu, ác có thể có trong cái tới. Việc 
chuyển đổi tôn giáo do đó có nghĩa là một cuộc sống cống hiến lớn lao 
cho đất nước, hoàn thiện tinh thần và sự thanh lọc tự thân (Gandhi 
1966, tr. 161). Nhưng theo ông, những phương pháp chuyển đổi 
đương đại hiếm khi tập trung vào chất lượng cuộc sống bên trong. 
“Sự chuyển đổi ngày nay đã trở thành vấn đề kinh doanh. Tôi nhớ đã 
đọc một báo cáo của nhà truyền giáo nói rằng mỗi người chuyển đổi sẽ 
phải thay đổi về văn hóa, tái sinh về tính thần, sau đó là thay đổi lối 
sống. Theo ý nghĩa của sự chuyển đổi tôn giáo thực sự, thì Ảó phải bắt 
đầu từ thay đổi của trái tim, vì thế chuyển đổi tôn giáo thật sự là sự bổ 
sung, hoàn thiện, phong phú hơn niềm tin, uăn hóa tính thần vốn có và 
không thể thay thế của con người, mà không nhất thiết phải chuyển đổi 
từ tôn giáo này sang một tôn giáo khác” và “... Trong những chuyển đổi 
như uậy, cuộc sống đạo đúc và tinh thần của người cải đạo có liên quan 
được nâng lên một cấp độ cao hơn, trái tim chân thật, thuần khiết hơn 
0à mang niềm vui đến sự thuần khiết của tâm linh, đó là sự hoán cải 
thực sự, chân chính. Sự chuyển đổi chân thật xuất phát từ trái tim và với 
sự thúc giục của chính trái tim chứ không phải là nhu cầu thay đổi danh 
xưng tôn giáo” (]Judith Browns 1989, tr. 216). 


Do vậy, chuyển đổi tôn giáo không có nghĩa là sự đảo lộn thực 
sự của cuộc sống bên trong, mà ngược lại nó mở ra một tầm nhìn 


.l132.. DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA 


mới cho đạo đức và tâm linh, là ý thức lớn hơn của ý thức cá nhân, 
là bước chuyển từ một thế giới cá nhân nhỏ bé vào một thế giới của 
cái toàn bộ lớn hơn. M. Gandhi tin rằng đời sống tinh thần của tất 
cả mọi người nên bắt rễ sâu trong truyền thống tôn giáo của họ, và 
sau đó luôn chuyển đổi bằng quá trình thanh lọc để hoàn thiện, 
thanh khiết hơn. Ông chống lại sự trừng phạt từ tâm trí của bất kỳ 
ai, đặc biệt là tâm trí của những người vô tội và nghèo nàn với đức 
tin tôn giáo tương ứng của họ. Ông không chấp nhận nỗ lực của 
các nhà truyền giáo để thay đổi tôn giáo của mọi người một cách 
gượng ép mà không nhận ra sự tác động lẫn nhau giữa cá nhân và 
môi trường văn hóa của họ. Ví dụ, một số tín đồ Hindu giáo chuyển 
đổi sang Kitô giáo đã trở nên thờ ơ về đạo đức, đánh mất linh hồn 
sau khi mất niềm tin trong trái tim họ, trong khi đó, các nhà truyền 
giáo Kitô thường xem Ấn giáo như một tôn giáo lạc hậu, mê tín. 
Mục tiêu của họ là truyền bá Kitô giáo và phóng đại những điểm 
đẽ bị tổn thương trong đức tin, lễ nghi và thực hành của Hindu 
giáo, đồng thời đánh giá thấp những yếu tố tốt đẹp của văn hóa Ấn 
giáo. Họ tăng cường các hoạt động từ thiện và dịch vụ giáo dục và 
sử dụng chúng như một phương tiện hiệu quả để lôi cuốn người 
Hindu chuyển đổi sang Kitô giáo, đó không phải là chuyển đổi thật 
sự (David Levinson (Ed) 1996, tr. 367)... 

Nhìn chung, con người thường thích theo truyền thống, lối 
sống mà anh ta được sinh ra, sống và hành động; một sở thích như 
vậy không có nghĩa là các tôn giáo khác là sai hoặc không đầy đủ, 
mà đó là những con đường khác nhau dẫn đến sự thật, hạnh phúc, 
do vậy, các cuộc tranh luận về các giáo điều và giáo thuyết của các 
tôn giáo khác nhau không bao giờ có thể được giải quyết. Trong cái 
nóng và bụi của những cuộc tranh cãi tôn giáo, có nguy cơ tự phủ 
nhận tôn giáo này, đề cao tôn giáo khác. Xem tôn giáo của mình cao 
hơn các tôn giáo của người khác để kêu gọi chuyển đổi tôn giáo là 
không chân thật, ép buộc tâm trí... Cách tiếp cận riêng của Gandhi 
đối với chủ đề này rất khác. Ông ủng hộ sự vững chắc của đức tin. 
“Anh ta không nên nghĩ đến việc yêu cẩu một Kitô hữu hay một tín đồ 
Hồi giáo thay đổi tôn giáo của họ, mà nên nghĩ đến việc thay đổi quan 
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niệm, suy tư của chính mình”. Quan điểm về chuyển đổi thật sự của 
Gandhi thể hiện rõ khi ông trả lời các nhà truyền giáo Kitô: “Tôi 
không tìm kiếm sự cứu chuộc giúp tôi ra khỏi hậu quả của tội lỗi của tôi. 
Tôi tìm cách được cứu chuộc khỏi chính tội lỗi hoặc từ chính ý nghĩ về tội 
lõi trong tôn giáo của tôi” (Gandhi 1966, tr. 162). 

Như vậy, theo M. Gandhi chuyển đổi tôn giáo là một hiện tượng 
tự nhiên của đời sống văn hóa, tôn giáo trong một xã hội thay đổi 
theo xu hướng tiến bộ, vì thế chuyển đổi tôn giáo không có nghĩa là 
sự đứt gãy về văn hóa, thay đổi niềm tin và sự chuyển đổi từ tôn giáo 
này sang tôn giáo kia của cá nhân tín đồ. Chuyển đổi từ Hindu giáo 
sang các giáo phái Kitô giáo đang diễn ra ở Ấn Độ là sự chuyển đổi 
bị ép buộc, thụ động và mang tính lợi ích, phản ánh nhu cầu vật chất 
của tín đồ. Ngược lại, bản chất của chuyển đổi tôn giáo là tự nhiên, 
thật sự, chân chính là làm giàu có hơn, phong phú hơn đời sống tôn 
giáo vốn có sẵn trong một cộng đồng, một dân tộc, nó không phá 
bỏ truyền thống và thay đổi những giá trị cốt lõi mà nó đi chậm 
chắc trên con đường từ truyền thống đến hiện đại để là mới, mở 
rộng, đa chiều hơn đời sống tôn giáo. 


KẾT LUẬN 


Từ thực tiễn đấu tranh vì nền độc lập, tự do và công lý cho dân 
tọc, từnhững trải nghiệm, tiếp nhận tinh hoa văn hóa phương Đông, 
phương Tây trên nền tảng những giá trị cốt lõi của văn hóa, tôn giáo 
Ấn Độ, M. Gandhi đã bổ sung, sáng tạo mới những tư tưởng về tôn 
giáo và chuyển đổi tôn giáo, đó là quan điểm về bản chất văn hóa 
của tôn giáo, là sự khoan dung hoà hợp, đối thoại tâm linh, chia sẻ 
niềm tin tôn giáo và chuyển đổi tôn giáo thật sự theo tỉnh thần đổi 
mới và tiến bộ xã hội. 

Những di sản tư tưởng của ông không chỉ làm phong phú, sâu 
sắc hơn các giá trị cốt lõi của văn hóa Ấn, mà còn có giá trị và có tính 
thời sự trong đời sống tôn giáo hiện nay. 
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“CHẤN HƯNG” - MỘT GIẢI PHÁP BẢO TỔN 
DI SÂN PHẬT GIÁO Ở ẤN ĐỘ VÀ VIỆT NAM 
CUỐI THẾ KỈ XIX ĐẦU THỂ KỈ XX 


Dương Thanh Mừng 


DẪN NHẬP 

Từ nửa sau thế kỉ XIX, Phật giáo ở nhiều quốc gia châu Á bước 
vào giai đoạn khủng hoảng và suy yếu trầm trọng. Đứng trước bối 
cảnh như vậy, nhiều tăng ni, Phật tử đã cùng với các nhà tri thức và 
những người mến mộ đạo Phật đứng ra vận động chấn hưng, cải 
cách Phật giáo. Thông qua công cuộc chấn hưng lần này, Phật giáo 
đã có thêm một tâm thế, một diện mạo mới để phát triển cũng như 
hòa nhập chung với xu thế của thời đại để từ đó khẳng định được 
những giá trị và bản lĩnh của mình trong tiến trình lịch sử nhân loại. 


Trong khuôn khổ của hội thảo khoa học: “Di sản Việt Nam - Ấn 
Độ: Mối quan hệ xuyên ăn hóa”, chúng tôi xin được tập trung phân 
tích, trình bày thêm về công cuộc chấn hưng Phật giáo ở Ấn Độ và 
Việt Nam nửa sau thế kỉ XIX, đầu thế kỉ XX. Qua đó, góp phần bổ 
sung nguồn tư liệu nhằm làm sáng tỏ hơn vai trò của vấn đề “chấn 
hưng” trong việc bảo tồn và phát huy các giá trị văn hóa Phật giáo ở 
Ấn Độ cũng như ở Việt Nam. 


*,TS, Khoa Dân tộc và Tôn giáo, Học viện Chính trị Khu vực II, Đà Nẵng. 


138... DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA 


1. MỘT SỐ NÉT KHÁI QUÁT VỀ PHONG TRÀO CHẤN HƯNG 
PHẬT GIÁO TẠI ẤN ĐỘ 


Ra đời từ thế kỉ VI trước Công nguyên, Phật giáo nhanh chóng 
được nhân dân Ấn Độ cũng như nhiều quốc gia trên thế giới đón 
nhận. Tuy nhiên, tiến trình phát triển của Phật giáo tại Ấn Độ lại 
trải qua nhiều dấu ấn thăng trầm. Tính từ thời điểm ra đời cho đến 
thế kỉ thứ VI (sau Công nguyên) Phật giáo Ấn Độ phát triển mạnh. 
Nhưng từ thế kỉ thứ VI đến cuối thế kỉ XIX, Phật giáo suy yếu và 
gần như biến mất ở Ấn Độ. Nguyên nhân cơ bản của nó là sự va 
chạm giữa Phật giáo với các tôn giáo như Hindu, Jain, Hồi giáo, là sự 
cô lập của các tự viện, là quá trình Ấn Độ chịu sự thống trị của các 
thế lực bên ngoài... (xem thêm Vinay Pandey 2013). Sự hình thành 
phong trào chấn hưng Phật giáo tại Ấn Độ vào nửa sau thế kỉ XIX 
có thể được xem là một bước ngoặt quan trọng trong tiến trình đi 
lên tất yếu của Phật giáo trên chính quê hương này. 

Theo Bhagwan Das, quá trình phục hưng của Phật giáo ở Ấn 
Độ có thể được chia làm hai giai đoạn: Từ năm 1750 - 1891, được 
xem là giai đoạn tiền đề với các hoạt động chủ đạo là sự phát hiện, 
phục hồi các di tích, thánh địa Phật giáo bởi các nhà khảo cổ, các 
nhà khai quật cùng các sinh hoạt văn học Phật giáo. Giai đoạn phát 
triển bắt đầu từ năm 1891 đến năm 1950. Giai đoạn này đánh dấu 
bằng sự xuất hiện của một tu sĩ người Tích Lan: Tì kheo Anagarika 
Dhammapala (Bhagwan Das 1998). Bhagwan Das cũng cho rằng, 
người đầu tiên khởi xướng chấn hưng Phật giáo ở Ấn Độ là Padre 
Tieffenthaler - một nhà khảo cổ học người Anh. Năm 1750, Padre 
Tiefenthaler phát hiện một trụ đá của vua A Dục ở thủ đô Delhi và 
một trụ đá ở Kausambi. Tiếp theo là trụ đá Lauriya-Araraj ở Bihar 
vào năm 1784. Năm 1785, Đại úy Polier cũng phát hiện ra trụ đá 
Delhi-Topra ở Ferozshah Koat, Delhi... Những sự phát hiện này đã 
làm cho các nhà nghiên cứu người Anh cảm thấy rất thích thú và 
ngạc nhiên. Chính điều này đã khích lệ họ dấn thân sâu hơn vào 
công cuộc tìm hiểu /khai phá về các thánh tích Phật giáo. Năm 1819, 
hang động Ajanta được phát hiện ở Maharashtra với những dấu tích 
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của một ngôi tu viện thờ Phật có niên đại khoảng thế kỉ thứ II trước 
Công nguyên. Tiếp đến, hàng loạt các hang động như Ellora, Nasik, 
Kare, Bhaja và Junnar cũng được phát hiện ở phía Tây Ấn Độ. Đặc 
biệt, vào năm 1851, Alexander Cunningham - Giám đốc Viện khảo 
cổ Ấn Độ đã cho khai quật một ngôi đền ở Sanchi và phát hiện 
xá lợi của hai vị đại đệ tử của đức Phật là Sariputta và Moggallana 
(Mục Kiền Liên) (xem thêm D.C. Ahir 1989). Những phát hiện này 
đã bước đầu phục dựng nên một bức tranh về những thời đại huy 
hoàng của lịch sử Phật giáo Ấn Độ, đồng thời, khơi dậy tinh thần 
và lòng tự tôn kính của nhiều tín đồ Phật giáo và nhất là đối với 
Dharmapàla. 

Cùng với quá trình vận động chấn hưng Phật giáo ở Sri Lanka, 
từ những thập niên cuối thế kỉ XIX, Dharmapàla đã đứng ra vận 
động các tăng ni, Phật tử Ấn Độ tích cực tham gia chấn hưng Phật 
giáo. Mục đích của Dharmapàla trong khi tiến hành chấn hưng là 
“truyền bá giáo lí Phật giáo uà vận động mọi người trong xã hội góp 
phần xoá bỏ sự phân biệt đẳng cấp, tín ngưỡng hay sắc tộc, chú trọng các 
hoạt động giáo đục, từ thiện xã hội nhất là đối với người nghèo uà người 
tàn tật” (Lê Tâm Đáắc 2012). 

Năm 1885, Edwin Arnold tác giả của công trình nổi tiếng viết 
về châu Á lúc bấy giờ là Ánh sáng châu Á (The Lighf oƒ Asia) đã tăng 
tải nhiều bài viết trên tờ báo Điện tín London (London Telegraph) 
phản ánh về sự suy yếu của Bồ Đề Đạo tràng (nơi Phật tổ Thích ca 
thành đạo và là nơi hành hương hàng năm của các tăng ni, Phật tử). 
Chính điều này đã thu hút sự quan tâm của nhiều học giả đương 
thời mà nhất là đối với Dharmapàla. Đầu năm 1891, Dharmapàla 
đến thăm Bồ Đề Đạo tràng, sau khi tận mắt chứng kiến cảnh chùa 
tháp điêu tàn, tượng Phật lăn lóc sụp đổ, in đậm dấu vết tàn phá 
không người chăm sóc (xem thêm Trevor Ling 1980), ông đã quyết 
tâm trùng tu lại thánh thất này. Trong cuốn nhật kí ông đã viết rằng: 
“Sau khi dùng điểm tâm xong, tôi cùng với Kozen, anh Dưrga và tiến 
sĩ Chatterjee đi đến Bồ Đề Đạo tràng, nơi thiêng liêng nhất của tất cả 
hàng Phật tử trên thế giới. Khi gần đến nơi, chúng tôi thấy năm tải rác 
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đây đó những tượng Phật đã hư cũ. Tại cổng ào của Đạo tràng cũng 
có nhiều tượng Phật trong tư thế đang ngồi thiên hay thuyết pháp. Thật 
là xúc động! Phía ngoài ngôi đến có tượng Đúc Phật đang ngồi trên 
tòa kim cang, và sự trang nghiêm của Ngài như lan tỏa ra xung quanh 
làm thốn thức trái tim người tuộ ao. Một cảm giác phấn khích lẫn hân 
hoan tràn ngập trong tôi. Ngay khi tôi chạm trán vào tòa sư tử, một 
cẩm giác lạ lùng xâm chiếm hồn tôi. Tôi cẩm thấy rằng mình phải dừng 
lại nơi đây để chăm sóc thánh địa thiêng liêng này. Không có gì trên đời 
này có thể sánh với nơi Đức Phật đạt được giác ngộ dưới cội bồ đề này. 
Tự nhiên tôi buột miệng hỏi Kozen rằng thây ấy có muốn cùng tôi dừng 
lại ở đây không? Không ngờ thây trả lời răng thầy cũng đang nghĩ đến 
điêu đó. Và cả hai chúng tôi đã trang trọng phát nguyện là sẽ ở lại đây 
chăm sóc thánh địa này cho đến khi nào có chư tăng khác đến thay thể” 
(Bhagwan Das 1998). 


Tháng 5/1891, Dharmapàla đã cho di chuyển trụ sở của Hội 
Maha Bodhi (còn được gọi là Hội Maha Bồ Đề) từ Colombo về 
Calcutta với mục đích khôi phục các thánh tích Phật giáo tại Gaya, 
Sarnath và Kushinara cũng như thúc đẩy công cuộc chấn hưng tại 
đây. Ngày 31/10/1891, một Đại hội Phật giáo có quy mô lớn đã 
được tổ chức tại Bồ Đề Đạo tràng, với sự tham gia của đại biểu các 
nước như Trung Hoa, Nhật bản, Sri Lanka, Miến Điện. Thông qua 
đại hội này, Kế hoạch trùng tu Bồ đề Đạo tràng đã được thông báo 
đến tăng ni, Phật tử các nước. Đồng thời, đây cũng là dấu hiệu đầu 
tiên hình thành một phong trào chấn hưng Phật giáo ở tầm mức thế 
giới. “Nhiều tổ chức Phật từ Á châu từ trước không liên lạc uới nhau nay 
họ đã tìm thấy cơ hội để cùng nhau tham gia trong một công tác Phật sự 
cụ thể”-(Ernst Benz 1971, tr. 67-74). Nhờ sự cố gắng của Hội Maha 
Bồ Đề, nhiều Phật tích tại Ấn Độ đã được trùng tu như: Lumbini, 
Sarnath, Sàvathi, Sankàsya, ... 

Tháng 5/1892, Hội đã tạo ra bước ngoặt bằng việc cho ấn hành 
Tạp chí Maha Bồ Đề thế giới Phật tử đoàn kết (The Maha Bodhi 
and the United Buddhist World). Lân đầu tiên trong lịch sử Phật 
giáo một tờ tạp chí định kì đã được ấn hành bằng ngôn ngữ tiếng 
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Tây phương (tiếng Anh) để phổ biến giáo lí Đức Phật cho toàn thể 
giáo đồ và cũng là tờ tạp chí đầu tiên cổ vũ cho phong trào chấn 
hưng Phật giáo thế giới. 

Năm 1900, hai chi nhánh của Hội đã được thành lập ở Madras 
và Kushinagara (Ấn Ðộ) và một ở Anuradhapura (Sri Lanka). Đến 
năm 1915, Hội Maha Bồ Đề đã được chính quyền thực dân công 
nhận tính chất pháp lí. Hoạt động của Hội đã thu được các kết quả 
rõ rệt như: Nhiều hội viên xin gia nhập, đã gây được ảnh hưởng 
với quần chúng tri thức trong việc trùng tu xây cất chùa tháp và 
các trung tâm tu Thiền Phật giáo; là chương trình phiên dịch kinh 
tạng Phật giáo ra các ngôn ngữ phổ thông Ấn Độ như Hindu, Taxi], 
Urdu, Telugu và nhiều ngôn ngữ khác. Ngoài ra, nhiều buổi thuyết 
pháp về Phật giáo cũng được các chi nhánh của Hội thường xuyên 
tổ chức tại các thành phố Ấn Độ. Bên cạnh đó, Hội còn tích cực 
kêu gọi bài trừ sự phân biệt đẳng cấp, đẩy mạnh các hoạt động từ 
thiện xã hội. Năm 1922, Hội mở rộng chi nhánh đến Bombay, New 
Delhi, Lucknow và cho xây dựng Trung tâm nghiên cứu Phật học, 
thư viện, ... 


Bên cạnh các nhân vật kể trên, công cuộc chấn hưng Phật giáo 
ở Ấn Độ thời kì này còn phải đề cập đến các nhân vật như Lakshmi 
Narasu và Alexandra David Néel. Năm 1912, thông qua công trình 
Tĩnh yếu Phật giáo (The Essence of Buddhism), Lakshmi Narasu 
đã bày tỏ quan điểm của mình về mối quan hệ giữa Phật giáo với 
tiếng gọi của ý thức xã hội, đặc biệt là vấn đề Niết bàn. Theo bà: 
“Người chứng Niết bàn, họ tiêu biểu cho hiện thân của cuộc sống hoàn 
toàn hạnh phúc, là điều chỉ có thể thực hiện bởi sự giác ngộ hoàn toàn 
khả năng trí tuệ tột cùng và hoàn thành một cuộc sống thuần luân lí và 
đạo đức. Thay vì cảnh tuyệt đối hư uô như nhiều người lầm tưởng, thực 
tế Niết bàn là cuộc sống của lòng từ bi uô lượng trong cảnh giới thanh 
tĩnh của chân lí, thiện tâm, giải thoát và giác ngộ” (Ernst Benz 1971, 
tr. 24-33). Còn David Néel lại chú trọng đến mối quan hệ giữa đạo 
đức Phật giáo với lí tưởng của chủ nghĩa xã hội và những bất công 
do chủ nghĩa tư bản gây ra. Bà cho rằng tỉnh thần Phật giáo sẽ là cái 
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gốc rễ của xã hội, giữa Phật giáo và chủ nghĩa xã hội luôn gặp nhau 
ở tính nhân văn của nó. Do đó, Phật giáo hay chủ nghĩa xã hội đều 
“chống lại kĩ nghệ chủ nghĩa với mọi cuộc tranh chấp thường xuyên tệ 
hại, tàn ác cho quyên lợi được xem như là tục đích tối thượng của nỗ lực 
con người ñang khoét sâu tại nhiều quốc gia trên thếgiới. Việc tập trung 
tài sản vào tay một số người có thể xem là hành động thiếu đạo đức, bất 
công. Vì tự bản như nhiều nhà kinh tế định nghĩa, nó không hẳn là sự 
dành dụm cá nhân, mà là tích luỹ nhiễu phần tiên lấy cắp của những 
người sản xuất. Hành động này với trộm cắp khác gì nhau? Phật giáo 
cấm mọi hình thúc trộm cắp, dù dưới bất cứ uyển từ nào nó được giải 
thích” (Ernst Benz 1971, tr. 29). Dharmapàla trong bài diễn thuyết 
Giáo lí xã hội của Đức Phật cũng đã cho rằng: “không phải sự sinh 
trưởng hay giàu sang làm con người ta vĩ đại mà do bởi đức tính, hành 
động phù hợp với chân lí, thiện nghiệp và trí tuệ; rằng cơn người là nhân 
vật có tiêm năng để thực hiện mục tiêu cao cả nhất của cuộc sống... Si 
phát triển tiến bộ với một lí tưởng cụ thể thực hiện trong hiện tại uà ngay 
đây làm cho cuộc sống trở nên vui ẻ, đây nghị lực, thanh tịnh, đáng sống 
nhằm cứu giúp, hành thiện vì hạnh phúc của con người, đó là lời dạy 
của Đức Phật” (Ernst Benz 1971, tr. 29). Các quan điểm mới về đời 
sống xã hội thông qua lăng kính Phật học của Narasu, Alexandra 
David Néel và Dharmapàla (xem thêm Le Thi Dieu Hien 2016, tr. 
1106-1116) đã góp phần nâng cao nhận thức cho tăng ni, Phật tử 
tại Ấn Độ cũng như Sri Lanka. Qua đó góp phần quan trọng vào 
việc đấu tranh chống sự phân biệt đẳng cấp cũng như bất bình đẳng 
do các thế lực xâm lược đang áp đặt tại hai quốc gia này. 


Năm 1947, thực dân Anh buộc phải công nhận và trao trả nền 
độc lập cho Ấn Độ đã mở ra một thời kì mới cho sự phát triển của 
Phật giáo tại quê hương này. Năm 1949, chính quyền Ấn Độ do 
Tổng thống Rajendra Prasad đứng đầu đã ban hành sắc lệnh công 
nhận Bồ Đề Đạo tràng là nơi hành hương và là trung tâm nghiên 
cứu của Phật tử. Năm 1952, bảo tàng nước Anh đã trao trả cho Hội 
Maha Bồ đề Ngọc Xá lợi, đây là một trong những vật phẩm vô cùng 
thiêng liêng đối với những người Phật tử. Về đến Ấn Độ, Ngọc Xá 
Lợi được cung nghĩnh diễu hành toàn quốc và được dân chúng 


“CHẤN HUNG” -MỘT GIẢI PHÁP BẢO TỒN DISẢNPHẬT GIÁO ỞẤN ĐỘ VÀ VIỆT NAM _143.. 


khắp nơi đón rước với tất cả tấm lòng thành. “Không một vị anh 
hùng nào tranh đấu giành tự do, giải phóng Ấn Độ khỏi ách thống trị 
của thực dân Anh mà được sùng bái như thế. Xá Lợi được cung nghinh 
0ề lễ đài vĩ đại ở Shanchi nơi trước kia lưu giữ. Tại đây, trước sự hiện 
điện của Thủ tướng Ấn Độ và Miến Điện, Ngọc Xá Lợi đựng trong hộp 
thánh tích được an vị ào ngôi bảo tháp mới do Hội Maha Bồ Đề xây 
cất” (Ernst Benz 1971, tr. 73). 


2. MỘT SỐ NÉT VỀ PHONG TRÀO CHẤN HƯNG PHẬT GIÁO Ở 
VIỆT NAM 

Ở Việt Nam từ những thập niên đầu thế kỉ XX, tăng ni, Phật tử, 
các nhà trí thức đã đứng ra vận động chấn hưng Phật giáo. Như ở 
miền Nam, sư Thiện Chiếu đã kêu gọi chấn hưng Phật giáo với 3 nội 
dung cơ bản là 1/ Lập Phật học báo quán để truyền bá giáo lí nhà 
Phật, khi Phật lí được vãn hồi sẽ xóa bỏ những điều mê tín; 2/ Lập 
Phật học đường để đào tạo tăng tài cho Phật giáo về sau; 3/ Dịch 
kinh Phật ra chữ Quốc ngữ để bảo tồn các giá trị của Phật giáo. 
Ở miền Trung, hòa thượng Trang Quảng Hưng cũng đã xây dựng 
một chương trình cải cách với 3 điểm cơ bản là: “1/ Làm trường 
học tại chùa, rước thầy giáo đến dạy các đạo nhỏ. 2/ Nuôi người 
nghèo khổ ăn học cho biết hai thứ chữ Hán và chữ Quốc ngữ. 3/ 
Dịch kinh Phật ra chữ Quốc ngữ” (Trang Quảng Hưng 1927). Hay 
sư Tâm Lai ở ngoài Bắc với chủ trương chấn hưng từ việc lập giảng 
đường trong các chùa để diễn giảng kinh, sách Phật giáo cho các 
nhà thiện tín; đến việc mời những người thông hiểu Hán học, Pháp 
học tham gia dịch kinh sách Phật giáo sang chữ Quốc ngữ và trong 
mỗi chùa sẽ lập nên thư viện, lập nhà để nuôi dưỡng những người 
nghèo khó, ốm đau, bệnh tật, trẻ mồ côi! (xem thêm Nguyễn Đại 
Đồng và Lê Tâm Đắc 2007, tr. 31-40). Tuy nhiên, do chưa đạt được 
tiếng nói đồng thuận nên các chương trình chấn hưng Phật giáo này 
đã không được triển khai thực hiện. 

Phải đến giữa năm 1931, những nõ lực của các tăng ni, Phật 


1. Chương trình chấn hưng do sư Tâm Lai đề xuất ban đầu gồm có 3 điểm, sau đó được điều chỉnh 
thành 7 điểm. 
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tử cùng các nhà trí thức trong cuộc vận động chấn hưng Phật 
giáo mới thực sự đơm hoa kết trái. Ngày 26/8/1931, Thống đốc 
Nam Kì là Khrautheimer đã phê chuẩn Nghị định số 2062 chính 
thức công nhận tính pháp lí của Hội Nam Kì Nghiên cứu Phật 
học (Association pour Ïetude et la conservation du Bouddhisme 
en Cochinchine), đồng thời thông qua 19 điều lệ và 51 điều quy 
tắc. Cơ cấu tổ chức ban đầu của Hội gồm: Ban Hội viên Danh dự 
với các thành viên như: Thống đốc Nam Kì - Hội trưởng Danh dự, 
Đốc lí thành phố Sài Gòn là Rivoal - Hội phó, bà Karpeès - Trưởng 
phòng Khảo cứu Phật giáo Lào và Campuchia, ông Robert - Đốc 
học Đông Pháp Trung Pháp học đường và bà Lê Thị Ngởi - nghiệp 
chủ; Ban Trị sự do Hòa thượng Lê Khánh Hòa làm Hội trưởng, Hội 
phó là cụ Trần Nguyên Chấn và Hòa thượng Từ Phong; Cố vấn là 
Hòa thượng Huệ Quang cùng cư sĩ Nguyễn Văn Nhơn; Thủ quỹ là 
Phạm Ngọc Vĩnh và Thư kí Lê Văn Phổ (Hội Nam Kì Nghiên cứu 
Phật học 1932, tr. 42). 


Sự ra đời của Hội Nam Kì Nghiên cứu Phật học đã chính thức 
mở đầu cho một phong trào chấn hưng Phật giáo trên khắp cả nước. 
Theo chân Hội Nam Kì, nhiều tổ chức Phật giáo cũng đã được 
thành lập như: Ở miền Nam có Hội Phật giáo Liên hữu tại chùa 
Bình An - Long Xuyên (Association muluelle des Bouddistes đe la 
pronince de Long Xuyen, 1932), Hội Phật giáo Tương Tế tại chùa 
Thiên Phước - Sóc Trăng (1934), Hội Lưỡng Xuyên Phật học tại 
chùa Long Phước, Trà Vinh (1934), Hội Thiên Thai Thiển Giáo 
tông Liên hữu tại chùa Thiên Thai, Bà Rịa (1934), Hội Phật học 
Cao Miên ở chùa Thanh Quang - Phnom Penh (1934), Tịnh độ 
Cư sĩ Phật Hội ở chùa Hưng Long, Sài Gòn (1934), Hội Phật học 
Kiêm Tế tại chùa Tam Bảo, Rạch Giá (1937). Ở miền Trung có 
Hội Nghiên cứu và Thực hành giáo lí Phật giáo (hay còn gọi là Hội 
An Nam Phật học) tại chùa Trúc Lâm (1932, sau chuyển trụ sở 
về chùa Từ Đàm), Hội Đà Thành Phật học tại chùa Phổ Thiên, Đà 
Nẵng. Ở miền Bắc có Hội Phật giáo Bắc Kì tại chùa Quán Sứ, Hà 
Nội (1934), Hội Phật giáo Bắc Kì Cổ sơn môn ở chùa Bà Đá (Linh 
Quang) Hà Nội (1935) (xem thêm Dương Thanh Mừng 2018). 


“CHẤN HUNG” -MỘT GIẢI PHÁP BẢO TỒN DISẢNPHẬT GIÁO ỞẤN ĐỘ VÀ VIỆTNAM _„14§._. 


Cùng với sự ra đời của các tổ chức Phật học, báo chí Phật giáo 
cũng lần đầu tiên được xuất hiện với vai trò là cơ quan ngôn luận 
cho các hội đoàn. Tờ báo Phật giáo đầu tiên ra đời ở Việt Nam là 
tờ Pháp Âm do hòa thượng Khánh Hòa vận động xuất bản vào 
tháng 8/1929 tại chùa Sắc tứ Linh Thứu, Mỹ Tho. Cuối năm 1929, 
sư Thiện Chiếu vận động xuất bản tờ Phật hóa Tân Thanh niên tại 
chùa Chúc Thọ, Gò Vấp. Tuy nhiên, do không xin được giấy phép 
xuất bản nên cả hai tờ báo này đều bị đình bản ngay số đầu tiên. 
Đến năm 1931, khi phong trào chấn hưng Phật giáo được hình 
thành một cách hợp pháp thì báo chí lần lượt ra đời và tất nhiên là 
với đầy đủ tính chính danh của nó. Ở miền Nam có tờ Từ Bi Âm, 
cơ quan ngôn luận của Hội Nam Kì Nghiên cứu Phật học (số đầu 
tiên ra mắt vào ngày 1/1/1932), Bồ Đề Tạp chí của Hội Phật học 
Tương tế (số đầu ra mắt 15/8/1936), Duy Tâm Phật học của Hội 
Lưỡng Xuyên Phật học (số đầu tiên ra mắt 1/10/1935), Bác Nhã 
Âm của Hội Thiên Thai thiển Giáo tông Liên Hữu (15/3/1936), 
Ánh sáng Phật pháp của Hội Phật học Cao Miên (1/1/1938), Pháp 
Âm Phật học của Tịnh độ Cư sĩ Phật hội (1/1/1937), Niết Bàn 
của Hội Thông thiên học (1/10/1933), Tiến Hóa của Hội Phật 
học Kiêm Tế (1/1/1938) (xem thêm Dương Thanh Mừng 2018). 
Ở miền Trung có tờ Nguyệt San Viên Âm của Hội An Nam Phật 
học (1/12/1933), Tam Bảo Tạp chí của Hội Phật học Đà Thành 
(15/1/1937). Ở miền Bắc có tờ Đuốc Tuệ của Hội Phật giáo Bắc 
Kì (10/12/1934), tờ Tiếng chuông sớm của Hội Phật giáo Bắc Kì 
Cổ sơn môn (15/6/1935), Quan Âm Tạp chí (1941), ... 


Nếu như ở Ấn Độ, công cuộc chấn hưng Phật giáo được chia làm 
hai giai đoạn thì ở Việt Nam cũng tương tự như vậy. Có thể tạm phân 
chia thành hai giai đoạn trước và sau năm 1951. Trước năm 1951, 
lại được chia thành hai giai đoạn nhỏ và năm 1945 được xem là giới 
hạn cho sự phân chia này. Nguyên do chủ yếu xuất phát từ những 
biến động chung của bối cảnh lịch sử dân tộc. Năm 1945, với cao 
trào Cách mạng tháng Tám, Việt Nam giành được độc lập và cũng 
chính từ đây, đất nước bước vào một giai đoạn lịch sử mới: Giai 
đoạn độc lập tự do gắn liền với công cuộc đấu tranh để giữ vững sự 
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vẹn toàn lãnh thổ của Tổ quốc. Đến thời điểm này, công cuộc chấn 
hưng Phật giáo vẫn tiếp tục được tiếp diễn. Tuy nhiên, khác với giai 
đoạn trước là nhiều tổ chức Phật học đã bị giải thể và gần như tất cả 
các tờ báo chí Phật giáo đã bị đình bản do gặp phải những khó khăn 
về tài chính, về nhân lực cộng tác... Duy chỉ có tờ Niết Bàn (1948) 
và tờ Nguyệt san Viên Âm (1949) là tiếp tục được tái bản. Bên cạnh 
đó, nhiều tổ chức Phật giáo mới cũng được hình thành. Điển hình 
là các tổ chức Phật giáo cứu quốc được thành lập ở hầu khắp các 
tỉnh thành nhằm hỗ trợ cho công cuộc kháng chiến, kiến quốc; là 
sự hình thành của giáo hội tăng già ở Bắc, Trung, Nam. Đi cùng với 
sự xuất hiện của các tổ chức Phật giáo là các tờ báo Phật giáo mới 
như tờ Tĩnh Tấn (1947), Từ Quang Phật học (1951) ở trong Nam; 
Giải Thoát (1946), Phật giáo Văn tập (1947), Giác Ngộ (1949), 
Liên Hoa Tập chí (1952), Hướng Thiện (1950), Liên Hoa Văn tập 
(1955) ở miền Trung; tờ Tinh Tiến (1945), Diêu Âm (1946), Bồ 
Đề Tân Thanh (1949, sau đổi lại Bồ Đề Bán Nguyệt san), Phương 
Tiện bán Nguyệt san (1949) ở miền Bắc... Các tổ chức Phật giáo 
trước đó cũng nhanh chóng sửa đổi điều lệ, quy tắc và danh xưng để 
đi vào hoạt động. Ở Trong Nam, trên cơ sở những nền tảng căn bản 
của Hội Lưỡng Xuyên Phật học, Hội Phật học Nam Việt chính thức 
được thành lập (1950). Ở miền Trung, Hội An Nam Phật học cũng 
đã được sửa đổi thành Hội Việt Nam Phật học (1945). Ở miền Bắc, 
Hội Phật giáo Bắc Kì cũng được cải tổ thành Hội Phật giáo Bắc Việt 
(1946). Thời điểm này, Gia đình Phật hóa phổ - một tổ chức Phật 
giáo mang màu sắc tươi trẻ của các thế hệ thanh thiếu niên Phật tử 
cũng được nhân rộng ra khắp cả ba miền đất nước. 


Sự phát triển của công cuộc chấn hưng đã đặt ra yêu cầu thống 
nhất Phật giáo trong cả nước. Trước yêu cầu của đông đảo tăng nị, 
Phật tử, từ ngày 6 đến ngày 9/5/1951, tại chùa Từ Đàm, Huế, đã 
điễn ra Hội nghị thống nhất Phật giáo. Tham dự hội nghị có đại diện 
của 6 phái đoàn tăng già và cư sĩ ở ba miền Bắc - Trung - Nam” cùng 

2. Sáu tổ chức Phật giáo gồm: Giáo hội Tăng già Bắc Việt, Hội Việt Nam Phật giáo Bắc Việt, Giáo 


hội Tăng già Trung Việt, Hội Việt Nam Phật học Trung Việt, Giáo hội Tăng già Nam Việt và Hội Phật 
học Nam Việt. 
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hơn 300 Phật tử Thừa Thiên Huế. Hội nghị đã nhất trí việc thống 
nhất các tổ chức Phật giáo trong cả nước để thành lập Tổng hội Phật 
giáo Việt Nam. Cũng trong năm này, các Gia đình Phật hóa phổ 
cũng đã tổ chức lễ hợp nhất tại chùa Từ Đàm (Huế) để hình thành 
nên Gia đình Phật tử Việt Nam. Sau sự kiện ra đời của hai tổ chức 
này, công cuộc chấn hưng Phật giáo ở Việt được xem như là đã tạm 
thời khép lại giai đoạn một để chuẩn bị các điều kiện cần thiết cho 
một hành trình tiếp theo. 


3. MỘT VÀI NHẬN ĐỊNH 


Điểm qua một số nét khái quát về công cuộc chấn hưng Phật 
giáo ở Ấn Độ và Việt Nam có thể rút ra một số nhận định bước đầu 
về vai trò của vấn đề “chấn hưng” đối với việc gìn giữ và phát huy các 
giá trị Phật giáo như sau: 

Thứ nhất, một trong những vai trò nổi bật của công cuộc chấn 
hưng Phật giáo mà chúng ta dễ dàng cảm nhận và nắm bắt đó chính 
là việc duy trì, phổ quát hệ thống giáo lí, kinh sách nhà Phật; là sự 
phục hồi và phát triển của hệ thống các cơ sở thờ tự của tôn giáo 
này. Phải nói rằng, ngày nay, các tín đồ Phật giáo được tiếp cận một 
hệ thống giáo lí và kinh sách phong phú cũng như được chiêm bái 
các thánh tích Phật giáo là nhờ công lao rất lớn của các tăng ni Phật 
tử trong công cuộc chấn hưng. Họ đã có những nỗ lực rất lớn trong 
việc kêu gọi bảo tồn, trùng tu các thánh thất, các chứng tích của 
Phật giáo cũng như dày công sưu tập và hoàn chỉnh hệ thống giáo 
lí, kinh sách nhà Phật. Đó là chưa kể đến vai trò của các nhà khảo cổ 
học, các nhà khoa học đến từ phương Tây. Chính sự “vào cuộc” của 
đội ngũ này đã làm hạn chế những sức ép của chính quyền thực dân 
đối với Phật giáo, khẳng định những giá trị về tư tưởng, văn hóa, lịch 
sử của tôn giáo này đối với thế giới cũng như khích lệ lớn lao lòng tự 
hào của các tín đồ đạo Phật phương Đông. Bên cạnh đó, chấn hưng 
cũng góp phần bóc tách những hạn chế mà Phật giáo đang gặp phải, 
đồng thời, làm cho tôn giáo này ngày càng trở nên tinh anh. Đọc lại 
báo chí ở đầu thế kỉ XX, chúng ta sẽ bắt gặp rất nhiều bài viết phản 
ánh thực trạng Phật giáo đương thời. Đó là các vấn đề như tăng đồ 
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thất học, tăng đoàn rời rạc, tăng già không giữ được quy cũ chốn 
thiền môn... Chính những hạn chế này đã làm cho quần chúng nhân 
dân dần dần xa rời đạo Phật, hệ lụy tất yếu là Phật giáo ngày càng rơi 
vào khủng hoảng và suy yếu sâu sắc. Nhằm tháo gỡ những vướng 
mắc này, ngay sau khi các hội đoàn Phật giáo được thành lập, mục 
tiêu hàng đầu mà họ hướng đến là tiến hành cải tổ phương pháp tu 
tập và cách thức sinh hoạt của tăng già, đẩy mạnh công tác giáo dục 
và đào tạo, kêu gọi sự hòa hợp, hợp nhất giữa các sơn môn, hệ phái. 
Bằng những nỗ lực như vậy mà hệ thống tăng quy, hệ thống trường 
lớp, hệ thống giáo hội đã được hình thành và từ đó, sinh hoạt Phật 
giáo ngày càng đi vào quy cũ, nề nếp; nhiều tăng ni sinh được đào 
tạo đã có đủ khả năng đứng ra dẫn đạo và hướng đạo trong tăng 
chúng. Đây là những tiền lệ rất quan trọng mà Phật giáo ở các nước 
hiện nay đang được kế thừa và phát huy. 

Một vấn đề nữa cần phải đề cập đó chính là vấn đề bảo vệ Phật 
giáo trước sự đồng hóa của văn minh phương Tây cũng như trước sự 
cạnh tranh và lấn át của các tôn giáo đương thời. Cùng với làn sóng 
xâm lăng của chủ nghĩa thực dân phương Tây là sự du nhập của các 
giá trị văn hóa, văn minh Âu - Tây. Về khách quan, các giá trị văn 
hóa, văn minh và tôn giáo này đã tạo ra những động lực để Phật giáo 
vươn ra tiếp biến những giá trị tân tiến để từ đó hiện đại hóa chính 
mình. Tuy nhiên, trong ý đồ xâm lược của chủ nghĩa thực dân, mục 
tiêu đồng hóa và nhất thể hóa về phương diện văn hóa luôn là yếu 
tố được chú trọng. Về phương diện tinh thần, đức tin chủ yếu mà 
các thế lực thực dân phương Tây theo đuổi là Công giáo chứ không 
phải là Phật giáo. Đó là chưa kể đến sự hồi phục hoặc nảy sinh những 
tôn giáo bản địa như ở Ấn Độ là Hồi giáo, Bà La Môn giáo, Hindu giáo 
hay ở Việt Nam là sự xuất hiện của những tôn giáo mới như Phật giáo 
Hòa Hảo, Cao Đài, Bửu Sơn Kì Hương... Có thể nói rằng, Phật giáo lúc 
này phải chịu những sức ép rất lớn và do đó, chấn hưng là một giải pháp 
rất đúng đắn nhằm giúp cho Phật giáo khẳng định vị trí của mình cũng 
như tạo lập cho tôn giáo này một điểm tựa phát triển mới. 


Thứ hai, bên cạnh việc bảo tồn thì “chấn hưng” cũng đã mang 
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đến cho Phật giáo Ấn Độ cũng như Việt Nam những phương thức 
sinh hoạt mới. Đầu tiên phải kể đến là sự xuất hiện của báo chí Phật 
giáo với tư cách là cơ quan ngôn luận. Tiếp đến là sự đổi mới trong 
phương thức giáo dục và đào tạo tăng tài. Nếu như trước đây, hình 
thức đào tạo chủ yếu được thực hiện qua các sơn môn, khóa hạ 
thì thông qua công cuộc chấn hưng, Phật giáo đã có một chương 
trình đào tạo hoàn toàn mới. Đó là sự hình thành hệ thống trường 
lớp, cấp học cùng các quy định, quy chế, thể thức đào tạo dựa theo 
phong cách thế tục. Hệ thống Phật học viện hay các trường Đại 
học, Trung cấp, Cơ bản Phật học hiện nay đều được bắt nguồn từ 
công cuộc chấn hưng Phật giáo trước đó. Rồi sự đổi mới trong cơ 
cấu tổ chức của Phật giáo là từ tăng đoàn sang mô hình giáo hội. 
Theo Bhagwan Das, một trong những nguyên nhân cơ bản dẫn đến 
sự suy yếu của Phật giáo tại Ấn Độ là: Việc không thành lập một 
cộng đồng Phật giáo chuyên biệt, lúc bình thường thì có vẻ như vô 
hại, nhưng khi Phật giáo gặp nạn thì không thể nào chống đỡ nổi 
vì không có tổ chức, không có người lãnh đạo, và điều này đã đúng 
với Phật giáo Ấn Độ. Khi Hồi giáo xâm lăng Ấn Độ, họ sát hại tất 
cả các tôn giáo bản địa khác như đạo Hindu (Ấn Độ giáo), đạo Jain 
(Kỳ na giáo), và đĩ nhiên là đạo Phật, tuy nhiên trong khi những 
tôn giáo khác phục hồi lại được thì chỉ có Phật giáo là bị diệt vong 
tại Ấn Độ. Đó là vì sao? Vì các tín đồ Phật giáo, như Jacobi đã chỉ 
ra, Thư thể là người ngoài, người bạn, và người ủng hộ của tăng đoàn 


A 


mà thôi”. Còn tăng đoàn thì họ còn cúng dường, ủng hộ. Khi tăng 
đoàn tan rã thì họ cũng tan rã theo. Không có ai đứng ra kêu gọi 
bảo vệ Phật pháp” (Bhagwan Das 1998). Ở Việt Nam cũng tương 
tự như vậy, chính không có sự quản lí tập trung và thống nhất nên 
giữa các tổ đình, sơn môn, pháp phái xuất hiện rất nhiều hình thức 
sinh hoạt và tu tập khác nhau, “mạnh ai người đó làm” và tất nhiên 
trong một vài trường hợp đã có sự công kích lẫn nhau. Điều này đã 
làm cho sức mạnh mang tính đoàn thể của Phật giáo bị tổn thương 
nghiêm trọng và làm nảy sinh một hệ lụy rất lớn là tăng đoàn rời 
rạc như Hòa thượng Thích Mật Thể đã chỉ ra trong công trình Việf 
Nam Phật giáo sử luận. Sự ra đời của các mô hình tổ chức giáo hội 
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như Hội Maha Bodhi hay là Tổng hội Phật giáo Việt Nam đã tạo 
nên một sự thống nhất và sự nhất quán trong tư tưởng, hành động 
của các tăng nị, Phật tử. Từ đó, tạo nên sức mạnh cho Phật giáo để 
vượt qua những chướng ngại trên con đường phát triển như pháp 
nạn Phật giáo ở Việt Nam năm 1963 hay là ở thời điểm bản lề của 
công cuộc đấu tranh giành độc lập ở Ấn Độ những năm 1947-1948. 

Thứ ba, chấn hưng đã làm cho Phật giáo giữa các nước cũng như 
giữa Phật giáo Việt Nam với Ấn Độ xích lại gần nhau để từ đó hòa 
hợp với nhau trong một chỉnh thể thống nhất. Dù không có nhiều 
điều kiện để giao lưu và tiếp xúc nhưng trong quá trình chấn hưng, 
các tăng ni, Phật tử Việt Nam cũng đã chủ động tìm về với nguồn 
cội của đất Phật vừa là để tri ân, nhưng đồng thời cũng là để học tập 
phương thức cải cách Phật giáo ở quốc gia này. Sự kiện ghi dấu là vào 
năm 1937, sau hai năm sinh sống và học tập tại Ấn Độ, Hòa thượng 
Minh Tịnh đã thỉnh được Ngọc Xá Lợi tại Tháp Bodhinath về an trí 
tại chùa Thiên Thai. Kế đó, các tổ chức như Hội Lưỡng Xuyên Phật 
học, Hội Phật học Kiêm Tế, Hội An Nam Phật học cũng đã chủ 
trương cử các tăng ni sinh sang Ấn Độ tu học để làm rường cột cho 
Phật giáo Việt Nam sau này. Đó là chưa kể đến, tên tuổi và công lao 
của các nhân vật như Henry Steel Olcott, Anaragika Dhammapala, 
Lakshmi Narasu, Ambedkar đã có sức ảnh hưởng mạnh mẽ đối với 
công cuộc chấn hưng Phật giáo ở Việt Nam trong nửa đầu thế kỉ 
XX. Mối quan hệ giữa Phật giáo Việt Nam với Phật giáo Ấn Độ 
ngày càng trở nên bền chặt hơn khi Hội Liên hữu Phật giáo thế giới 
được thành lập tại Colombo, Sri Lanka vào năm 1950. Đây vừa là 
kết quả vô cùng to lớn của công cuộc chấn hưng Phật giáo ở các 
nước, nhưng đồng thời cũng là một sự kiện trọng đại ghi dấu bước 
ngoặt đối với tiến trình phát triển của tôn giáo này. Bởi lần đầu tiên 
Phật giáo có sự thống nhất ở tầm mức thế giới. Và như vậy, các giá 
trị của Phật giáo ở Ấn Độ hay ở Việt Nam lúc này không chỉ nằm ở 
giới hạn trong phạm vi của từng quốc gia mà đã được nâng lên một 
tầm mức cao hơn. Trách nhiệm duy trì và bảo vệ chánh pháp không 
còn đơn lẻ ở từng quốc gia có đạo Phật mà đã thuộc về tất cả những 
người có cùng một đức tin. 
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PHẬT GIÁO ẤN ĐỘ Với CÁC CỘNG ĐỒNG 
CƯ DÂN NAM BỘ - LỊCH SỬ VÀ DI SẲN 


Dương Thị Ngọc Minh" 


DẪN NHẬP 


Nam Bộ là một vùng đất có lịch sử lâu đời, là địa bàn chính của 
những vương quốc cổ hùng mạnh như Phù Nam, Chân Lạp. Ngay 
từ đầu Công nguyên, vùng đất này đã có điều kiện tiếp xúc, giao lưu 
với Ấn Độ - một trong những cái nôi của văn minh nhân loại. Theo 
chân những đoàn thương nhân và những nhà truyền đạo, Phật giáo 
Ấn Độ bao gồm cả Phật giáo Đại thừa và Nam tông đã được truyền 
đến vùng đất này, hình thành nên những trung tâm Phật giáo lớn 
và sớm nhất ở khu vực Đông Nam Á. Cùng với thời gian, Phật giáo 
ngày càng lan tỏa và trở thành tôn giáo giữ vai trò quan trọng trong 
đời sống tinh thần của các cộng đồng cư dân Nam Bộ, đặc biệt là 
người Khmer Nam Bộ. Trong phạm vi bài nghiên cứu này, tôi chỉ 
xin để cập đến sự du nhập và phát triển của Phật giáo ở Nam Bộ 
bằng con đường frực tiếp từ Ấn Độ mà không bao gồm con đường 
gián tiếp thông qua Trung Quốc. 


1. PHẬT GIÁO ẤN ĐỘ VỚI CƯ DÂN PHÙ NAM (TỪ THẾ KỶ I ĐẾN 
THẾ KỶ VII) 


Vùng đất Nam Bộ ngày nay vốn thuộc lãnh thổ của vương quốc 
5 gay nay 5q 


*,TS, Trường Chính trị Sóc Trăng. 
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cổ Phù Nam - một nhà nước cổ hùng mạnh nhất ở Đông Nam Á, ra 
đời từ đầu Công nguyên và tồn tại cho đến thế kỷ VII thì suy vong, 
tan rã. 


Theo lịch sử tôn giáo Nam Bộ, thời kỳ còn nằm trong lãnh thổ 
Phù Nam vùng đất này đã chịu ảnh hưởng rất lớn của tôn giáo Ấn 
Độ. “Chịu ảnh hưởng uăn hóa Ấn Độ thì trước hết là tiếp thu tôn giáo 
Ấn Độ. Bởi vì người Ấn Độ mới đến thường truyền bá tôn giáo của 
mình để có thêm một cộng đồng đồng đạo, để có sự cảm thông gần gũi 
ở đất nước xa lạ” (Lương Ninh 1999, tr. 26). Cả đạo Hindu và đạo 
Phật đều được truyền bá ở đây. Nhà sư Nghĩa Tĩnh đến Phù Nam 
khoảng 671- 695 đã ghi chép lại “Người xứ ấy thờ thiên thần, nhưng 
Phật pháp cũng thịnh hành” (dẫn theo Lương Ninh 1999, tr. 26). 


Theo Nam Tể thự của Trung Quốc: Ấn Độ giáo là quốc giáo 
của Phù Nam nhưng Phật giáo cũng thịnh hành. Bằng chứng là 
vua Jayavarman đã phái hai vị đại sư người Phù Nam thông thạo 
tiếng Phạn sang Trung Quốc dịch kinh Phật theo lời mời của sứ 
thần Trung Quốc. Lương thư cũng chép rằng “Vua nước ấy (Phù 
Nam) có khả năng viết sách nước Thiên Trúc, sách có khoảng ba nghìn 
lời nói về Phật tích” (dẫn theo Lương Ninh 2005, tr. 134). Theo hai 
nhà nghiên cứu Trương Sĩ Hùng và Cao Xuân Phổ thì “Phù Nam là 
một ương quốc giàu mạnh và cũng là một nhà nước Ấn Độ đầu tiên 
ở Đông Nam Á. Phật pháp cũng được thịnh hành. Hơn thế Phù Nam 
là một trạm chuyển dịch lớn của Phật giáo về phía Đông” (Trương Sĩ 
Hùng & Cao Xuân Phổ 2003, tr. 190). Giáo sư Lương Ninh cũng 
khẳng định “uương quốc Phù Nam xứng đáng và thực tế là một trung 
tâm Phật giáo quan trọng của cả phương Đông, cả phương Tây Thái 
Bình Dương” (Lương Ninh 2005, tr. 153). Cũng theo ông “Việc phát 
hiện số lượng rất lớn các tượng Phật... trên địa bàn của cư dân cổ Đồng 
bằng sông Cửu Long càng khẳng định vị trí một trung tâm Phật giáo 
thời cổ đại của ương quốc Phù Nam, trình độ văn hóa cao và khả năng 
sáng tạo của cử dân Đồng bằng sông Cửu Long, chủ nhân của ương 
quốc Phù Nam” (Lương Ninh 1996, tr. 66). Các nhà khảo cổ cũng 
phát hiện được một số hiện vật liên quan đến Phật giáo tại một số di 
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chỉ khảo cổ thuộc khu vực tỉnh Trà Vinh như Lưu Cừ thuộc huyện 
Trà Cú, các di tích ở huyện Tiểu Cần, có niên đại từ thế kỷ VI (Phan 
An 2010, tr. 22). 


Như vậy, cùng với đạo Hindu, đạo Phật đã đến vùng đất Nam Bộ 
từ rất sớm. Phật giáo ra đời ở Ấn Độ sau đạo Hindu rất lâu nhưng 
khi truyền đến đây thì không muộn hơn Hindu là mấy. Song, đạo 
Phật lại không mấy thịnh hành đối với tầng lớp trên do vua quan và 
các tầng lớp quý tộc đều theo Hindu giáo và sử dụng nó như một 
công cụ thống trị về mặt tỉnh thần. Tuy nhiên, Phật giáo vẫn tồn tại 
một cách dai dẳng trong các tầng lớp người nghèo khổ bên cạnh 
Hindu giáo. 

Phật giáo Đại thừa - Bắc tông đi theo các thương gia Ấn Độ đến 
xứ sở này. Nam Tế thư từ thế kỷ thứ V đã nhắc tới việc dân chúng 
Phù Nam tôn thờ Phật giáo Đại thừa và các nội dung của giáo phái 
này như “Bồ tát hạnh”; “từ bi nhãn nhục”, “bồ đề tâm”; “lục độ” “lục 
đạo, “viên mãn trí tuệ “tam bảo”... Tuy nhiên, Phật giáo Đại thừa - 
Bắc tông mặc dù mang tư tưởng phóng khoáng nhưng lại đầy trí tuệ 
với những triết lý cao siêu đã không phù hợp với một sắc dân có bản 
sắc mộc mạc. Do đó, Phật giáo Bắc tông đã nhường chỗ cho Phật 
giáo Nam tông từ phía Sri Lanka truyền xuống với giới luật chặt chế 
phù hợp với nếp sống mộc mạc, những bộ kinh nguyên thủy chứa 
đựng giáo lý thực hành phù hợp hơn với mong ước, tình cảm và 
niềm tin của người bản xứ. 

Vào cuối thế kỷ VI - đầu thế kỷ VII, Phù Nam lâm vào tình trạng 
suy yếu. Chân Lạp vốn là một thuộc quốc của Phù Nam đã nhân cơ 
hội đó tấn công và chiếm lấy một phần lãnh thổ Phù Nam ở vùng hạ 
lưu sông Mê Kông. “Như vậy, từ chỗ là một uùng đất thuộc Phù Nam 
~ một quốc gia độc lập và hùng mạnh, sau năm 627, vùng đất Nam Bộ 
bị phụ thuộc uào Chân Lạp” (Hội Khoa học Lịch sử Việt Nam 2006, 
tr. 21). Mặc dù ngày nay lịch sử của đế quốc Phù Nam đã chìm sâu 
vào dĩ vãng và số phận cũng như hậu duệ của cư dân Phù Nam vẫn 
còn là một “bí ẩn” của lịch sử nhưng những bằng chứng của khảo cổ 
học đã tìm thấy từ tư liệu văn bia đến các hiện vật điêu khắc có thể 
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khẳng định rằng: người Phù Nam chính là những cư dân đầu tiên 
trên vùng đất Nam Bộ đã tiếp nhận sự ảnh hưởng rất lớn từ Phật 
giáo Ấn Độ. 

2. PHẬT GIÁO ẤN ĐỘ VỚI CỘNG ĐỒNG KHMER NAM BỘ (TỪ 
THẾ KỶ VII ĐẾN NAY) 


Sau khi Phù Nam tan rã, vùng đất Nam Bộ bước vào thời kỳ trị vì 
của vương triều Chân Lạp của người Khmer từ thế kỷ VII cho đến 
XVII trước khi lưu dân người Việt đặt chân đến đây. Người Khmer 
là dân tộc sùng đạo và văn minh Khmer là nền văn minh tôn giáo. 
Người Khmer Nam Bộ trong lịch sử đã tiếp thu nhiều tôn giáo Ấn 
Độ từ Hindu giáo đến Phật giáo Đại thừa và Nam tông. 

Vùng đất thuộc phía Nam tỉnh Trà Vinh ngày nay là một trong 
những nơi có người Khmer sinh sống đông nhất, là một trong hai 
trung tâm lớn nhất thời kỳ Angkor. “Nhiều pho tượng Phật cổ ở đây 
đã cho thấy đạo Phật du nhập vùng Trà Vinh bằng đường biển qua các 
cửa sông Cửu Long. Đồng thời cũng nói lên Phật giáo Đại thừa và Tiểu 
thừa đã cùng tốn tại vì trong 13 pho tượng Phật cổ được tìm thấy, có 
4 pho liên hệ đến Bồ tát Đại thừa” (Nguyễn Mạnh Cường, Nguyễn 
Minh Ngọc 2005, tr. 110). 


Tuy nhiên, từ thế kỷ XI, vùng đất Nam Bộ có nhiều biến động. 
Những biến động chính trị cộng với sự tác động của địa lý đã gây ra 
sự tan rã trong cơ cấu cư dân, làm cho vùng đất này rơi vào quá trình 
hoang hóa kéo dài đến tận cuối thế kỷ XVI đầu XVII. Mặc dù vậy, 
đến thế kỷ XII, Châu Đạt Quan trong Chân Lạp phong thổ kí đã 
mô tả rằng Phật giáo Nam tông có nguồn gốc từ Sri Lanka du nhập 
vào vùng đồng bằng sông Cửu Long và đi vào đời sống tôn giáo tín 
ngưỡng của người Khmer (Nguyễn Mạnh Cường, Nguyễn Minh 
Ngọc 200%, tr. 111). 

Người Khmer Nam Bộ tiếp nhận Phật giáo Nam tông chủ yếu 
bằng con đường truyền giáo từ Ấn Độ qua Sri Lanka và đi vào 
vương quốc Chân Lạp. Sau đó, một bộ phận người Khmer từ vùng 
Biển Hồ đã di chuyển đến châu thổ Đồng bằng sông Cửu Long và 
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sông Đồng Nai để tránh những biến cố chính trị trước sự khủng 
hoảng của vương triều Angkor. Bộ phận người Khmer này không 
chỉ tiếp nhận Phật giáo Nam tông, mà trước đó họ còn tiếp nhận 
cả Phật giáo Đại thừa và Hindu giáo của Ấn Độ. Càng về sau Phật 
giáo Nam tông càng chiếm tưu thế trong đời sống tôn giáo của người 
Khmer. “Khi những lớp cư dân Khmer đầu tiên đến sinh sống ở vùng 
đất Nam Bộ, Phật giáo Nam tông đã trở thành tôn giáo chính của họ, 
là chỗ dựa tinh thần quan trọng trong công cuộc khai khẩn và định cư” 
(Phan An 2010, tr. 24). Ngoài Phật giáo Nam tông du nhập trực 
tiếp từ Ấn Độ, người Khmer Nam Bộ còn tiếp nhận Phật giáo Nam 
tông được du nhập từ vịnh Thái Lan men theo bờ biển Nam Bộ vào, 
ngược các cửa lớn của sông Cửu Long để đến vùng Trà Vinh, Sóc 
Trăng là nơi quy tụ đông đảo người Khmer. “Có lẽ ngay từ những 
thế kỷ XV-XVIII, các hoạt động thương mại trên vùng biển phía Nam 
Đông Dương đã phát triển khá nhộn nhịp uà Phật giáo Nam tông từ 
Sri Lanka và Thái Lan, Indonesia đã không bỏ lỡ cơ hội để dụ nhập vào 
Nam Bộ, mà chủ yếu là người Khmer” (Phan An 2010, tr. 25). 


Vì vậy, Phật giáo của người Khmer Nam Bộ trước năm 1975 về 
cơ bản chia thành hai phái: 

- Phái Mohanikay nghĩa là “phái lớn. Phân lớn chùa Khmer ở 
Nam Bộ theo phái này. Đây là hệ phái truyền thống của Phật giáo 
Khmer được truyền bá từ Ấn Độ. 

- Phái Thomayut có nghĩa là “đúng theo Phật” xuất hiện vào 
cuối thế kỷ XIX ở Thái Lan và truyền bá rộng rãi trong hoàng tộc 
Campuchia. Phái Thomayut được truyền sang một số ít chùa Khmer 
ở vùng biên giới Việt Nam — Campuchia. Hiện nay ở Tri Tôn, Tịnh 
Biên (An Giang) có 18 ngôi chùa Khmer theo phái Thomayut 
(Phan An 2010, tr. 43). 

Hai phái Mohanikay và Thomayut trên thực tế đều là Phật giáo 
Nam tông, không khác nhau nhiều về giáo lý, chỉ có khác nhau về 
một số chi tiết thực hành nghi lễ. Và dù phái Thomayut có được ra 
đời và truyền bá từ Thái Lan thì cũng không thể nói rằng nó không 
mang dấu ấn của Phật giáo Ấn Độ. 
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Như vậy, Phật giáo Nam tông của Ấn Độ đã có mặt ở Nam Bộ từ 
rất sớm, từ thời kỳ Phù Nam, Chân Lạp. Nó đến trước hay cùng một 
lúc với Phật giáo Đại thừa vẫn còn là một vấn đề cần phải tiếp tục 
nghiên cứu. Nhưng một điều chắc chắn rằng Phật giáo Nam tông 
đã được người Khmer chấp nhận, tồn tại và phát triển cho đến nay 
chứng tỏ sự phù hợp của tôn giáo này với đời sống nhiều mặt của 
người Khmer Nam Bộ. Trong các thế kỷ XI, XVI, XVII hầu hết các 
tỉnh Đồng bằng sông Cửu Long như Sóc Trăng, Trà Vinh, Bạc Liêu, 
Đồng Tháp có người Khmer sinh sống đều đã xây dựng chùa thờ 
Phật theo hệ phái Nam tông (Nguyễn Mạnh Cường, Nguyễn Minh 
Ngọc 2005, tr. 111). Đến nay, hầu như phum, sóc nào của người 
Khmer cũng đều có chùa thờ Phật. 


3. DI SẢN VÀ TRIỂN VỌNG 


Trải qua hàng nghìn năm lịch sử du nhập, biến đổi và phát triển, 
ngày nay, Phật giáo Ấn Độ chủ yếu còn được lưu giữ trong cộng đồng 
người Khmer Nam Bộ. Nhìn chung, Phật giáo Nam tông của người 
Khmer Nam Bộ vẫn còn bảo lưu những triết lý cơ bản của Phật giáo 
Nguyên thủy từ Ấn Độ sang. Họ vẫn tu hành theo Bát chính đạo và 
thực hành những giáo pháp cơ bản của hệ phái Nam truyền như: 
Tứ diệu đế, Thập nhị nhân duyên (Prafitya-samufpanda), Thuyết 
Vô ngã (afnaman), Luật nhân quả và Nghiệp báo (Karma). Những 
ngôi chùa Khmer vẫn là nơi lưu giữ và phổ biến những kinh điển 
của Phật giáo Nam tông, là trường học dạy giáo lý và chữ Pali cho 
các sư sãi và con em đồng bào Khmer. Nhờ đó những yếu tố của 
Phật giáo Ấn Độ từ hàng nghìn năm trước vẫn còn được lưu giữ 
trong đời sống của cộng đồng Khmer Nam Bộ. Song ở một mức độ 
nào đó Phật giáo Khmer vẫn mang những sắc thái bản địa rõ nét: 

1. Họ chỉ thờ hình tượng duy nhất là Phật Thích Ca, đồng thời 
có thêm thủy tổ của người Khmer là rắn Naga. Người Khmer Nam 
Bộ có câu “Kon loéngana niêm Khmer kôn lơeng nửng niêm watt” 
(Nơi nào có người Khmer, nơi ấy có chùa). Bước chân vào cửa chùa 
như bước vào một thế giới trong sạch, một sức mạnh tinh thần, một 
nền tảng đạo đức. Trong đời sống tâm linh của người Khmer, sư sãi 


PHẬT GIÁO ẤN ĐỘ VỚI CÁC CỘNG ĐỒNG CƯ DÂN NAM BỘ - LỊCH SỬ VÀDISẢN _159_ 


mang một ý nghĩa đặc biệt. Mỗi sự xích mích đời thường họ đều 
kéo nhau vào chùa nhờ các vị sư sãi phân giải, ý kiến của các nhà sư 
là ý kiến quyết định. Nhà sư còn là người đại diện cho đức Phật để 
chứng giám những hành động, lòng thành kính của tín đồ, là cầu 
nối giữa tín đồ với Đức Phật, ... 

2. Từ khi truyền bá vào khu vực này, Phật giáo Nam tông đã 
chi phối thế giới quan và nhân sinh quan, tập quán, lễ nghi và lối 
sống của tộc người Khmer một cách sâu sắc. Nhưng để thực hiện 
được điều đó, đạo Phật phải chấp nhận sự dung hòa với những yếu 
tố của văn hóa bản địa và tập quán địa phương để tồn tại và phát 
triển. Chẳng hạn, việc duy trì lá phướn cá sấu —- một tàn dư của tô- 
tem giáo trong tín ngưỡng của người Khmer, hay sự hiện diện của 
miếu Neakfa Vaff trong khuôn viên nhà chùa. Điều dễ nhận thấy 
hơn cả là ngôi chùa Phật giáo Nam tông của người Khmer đã dần 
dần trở thành trung tâm của những lễ hội dân gian dân tộc như tết 
Chol Chnuam Thmey, Ok Om Bok, Đôn ta,... Trong các lễ hội đó, 
nếp nghị, lễ nghĩ và trò chơi truyền thống dân tộc của người Khmer 
được kết hợp hài hòa với những lễ nghi và giáo điều của đạo Phật. 
Nói cách khác, “ Phật giáo Nam tông ở đây đã dân tộc hóa, đã dân gian 
hóa và trở thành một đặc điểm của tính cách Khmer khác xa với đạo 
Phật chính thống ở Ấn Độ” (Viện Văn hóa 1988, tr. 72). 

3. Phật giáo Nam tông đã nhanh chóng trở thành tôn giáo chủ 
đạo của cộng đồng dân tộc Khmer, chi phối đời sống của họ một 
cách sâu sắc. Có thể nói, cả cuộc đời của mỗi người Khmer đều 
gắn liền với ngôi chùa. Ngay từ những ngày chào đời đầu tiên với 
Lễ mở mắt, Lễ cắt chởm đến Lễ đi tu (lúc 12 tuổi) rồi tới Lễ cưới 
lúc trưởng thành, các ngày lễ hội quan trọng trong năm cho đến 
lúc đau ốm, khi chết đi xác thiêu vẫn gửi ở chùa. Vì vậy, ngôi chùa 
Phật giáo Nam tông Khmer ngoài chức năng tôn giáo, còn bao gồm 
cả chức năng giáo dục, chức năng giao lưu văn hóa, phong tục mà 
đồng bào Khmer đã “ký gởi” vào đó cả tâm hồn, tài sản và cả công 
sức của mình. Có thể nói, Phật giáo Nam tông Khmer đã hoàn toàn 
“nhập thế” mà ngôi chùa chính là cầu nối để gắn kết những tín điều 
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Phật pháp với thế giới trần tục là cuộc sống sinh hoạt hàng ngày của 
người Khmer. 


KẾT LUẬN 


Như vậy, Phật giáo Ấn Độ đã được du nhập vào vùng đất Nam 
Bộ từ rất sớm, ngay khi vùng đất này vừa bước vào ngưỡng cửa của 
thời đại văn minh - thời đại lập quốc. Cư dân Phù Nam là những 
người tiên phong trong việc tiếp nhận Phật giáo Ấn Độ cùng với 
Hindu giáo làm tôn giáo của mình. Sau Phù Nam, vùng đất Nam 
Bộ đã trải qua nhiều biến cố của lịch sử nhưng trong suốt quá trình 
đó cộng đồng người Khmer Nam Bộ vẫn tiếp tục bảo lưu, giữ gìn và 
phát huy những giá trị truyền thống của tôn giáo này. Tuy nhiên, ở 
một mức độ nào đó, Phật giáo Nam tông của người Khmer Nam Bộ 
vẫn mang những sắc thái bản địa rõ nét. Tôn giáo này đã hoà quyện 
vào những yếu tố của văn hóa bản địa và tập quán địa phương để 
tồn tại và phát triển đồng thời cũng tạo nên một tôn giáo vô cùng 
độc đáo - một di sản văn hóa trong đời sống tinh thần của cư dân 
Nam Bộ. 


*** 
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PHẬT GIÁO DU NHẬP VÀ PHÁT TRIỂN 
Ở VƯƠNG QUỐC PHÙ NAM — NHỮNG DI SÂN ĐỂ LẠI 


Thích Nhuận Lạc” 


DẪN NHẬP 


Văn hóa Óc Eo và vương quốc cổ Phù Nam là một phần trong 
tổng thể của văn hóa Việt Nam. Văn hóa Óc Eo có những ảnh hưởng 
nhất định trong toàn bộ vùng đất Nam bộ Việt Nam, nói rộng ra còn 
có một tầm ảnh hưởng phần lớn Đông Nam Á. Được nhận định có 
phạm vi rộng lớn hầu như toàn bộ phần phía Nam bán đảo Trung 
Ấn, vương quốc Phù Nam vì nhiều lý do sớm đi vào quên lãng và 
nền văn hóa đồ sộ ấy vùi lẫn trong lòng đất nhiều thế kỷ. 

Nhiều thành tựu khảo cổ học đã phác lộ diện mạo một nền văn 
hóa cổ với nhiều thành tựu, cùng với đó là hình ảnh một vương 
quốc Phù Nam vĩ đại. Bức tranh về đời sống của cư dân Phù Nam - 
chủ nhân văn hóa Óc Eo - cũng được tái hiện. Trong đó, những giá 
trị về tôn giáo là không thể bỏ qua. Có thể nói tôn giáo ở Phù Nam 
chịu ảnh hưởng mạnh mẽ từ Ấn Độ - quê hương các tôn giáo lớn. Do 
đó, tại Phù Nam có thể ghi nhận sự có mặt của Phật giáo và Ấn giáo. 

Để nhìn nhận về đời sống tôn giáo của cư dân Phù Nam mà cụ 
thể là Phật giáo, với đề tài “Phật giáo du nhập và phát triển ở Phù 
Nam - những di sản để lại” chúng tôi mong muốn phác họa lại sinh 


: Tăng sinh, Học viện Phật giáo Việt Nam tại TP HCM khóa XII. 
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hoạt Phật giáo tại Phù Nam, từ khi du nhập cho đến thời kỳ phát 
triển và những ảnh hưởng của tôn giáo này đến đời sống cũng như 
sinh hoạt văn hóa tinh thần của cư dân Phù Nam cổ cũng như với 
Phật giáo Nam bộ Việt Nam ngày nay. 


1. SƠ LƯỢC VỀ VƯƠNG QUỐC PHÙ NAM 
1.1. Niên đại vương quốc Phù Nam 


Về tên gọi Phù Nam, có lẽ được phiên dịch từ tiếng Trung (3‡k 
# bính âm: Fúnán). Xét về mặt ngữ nghĩa trong văn tự Hán cổ có 
lẽ là không có ý nghĩa đặc biệt chỉ cho tên gọi quốc gia. Vì vậy giả 
thuyết đặt ra có thể chính người Trung Hoa cũng phiên âm Fúnán 
từ cách đọc của cư dân bản địa. Về ngôn ngữ chịu ảnh hưởng Ấn Độ, 
một số tài liệu cho là Phù Nam xuất phát từ văn tự "Ï[H (Sanskrit: 
nãma), tuy nhiên về mẫu tự Devanagari này xét về ngữ nghĩa “tên 
là” hay nói cho dễ hiểu là “mang tên”, có lẽ trong văn tự Devanagari 
trên còn thiếu sót các mẫu tự sau đó để nêu rõ tên gọi của vương 
quốc cổ Phù Nam. Trong các ngôn ngữ ngày nay của khu vực như là 
Vnoơm (Khmer) hay Nokor Phnom (Khmer). Từ ngữ này xuất phát 
từ ngôn ngữ Môn-Khmer cổ: bnam hay vnam, mà ngày nay được 
đọc là phmnom, có nghĩa là zú hoặc đổi. Tuy nhiên tên một quốc 
gia không thể nào chỉ được miêu tả bằng thành tố núi hay đồi như 
vậy. Nhà nghiên cứu văn khắc Claude Jacques lại nêu ra một loạt 
tên gọi với thành tố pura như một tiếp vĩ âm (Thông Thanh Khánh 
(9/8/2019), Lại bàn về tên gọi Phù Nam) Nhưng với ý nghĩa pura 
như một đô thị nhỏ không thể mang đủ nội hàm để chỉ cho một 
vương quốc. Do đó thiết nghĩ, tên gọi chính xác của vương quốc 
Phù Nam vẫn còn là một ẩn số cần nhiều tư liệu hơn nữa để khẳng 
định. Vì vậy, trong khi chưa có tên gọi chính xác chúng tôi vẫn sử 
dụng tên gọi Phù Nam. 

Vương quốc Phù Nam được xác nhận tồn tại từ thế kỷ I đến 
thế kỷ VII. Hầu hết các nhà nghiên cứu đều thống nhất với niên 
đại trên. Việc xác định niên đại trên phần lớn dựa trên các thư tịch 
Trung Hoa. Thư tịch có niên đại cổ nhất nhắc trực tiếp đến Phù 
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Nam là Hậu Hán thư khi đề cập đến việc cống chim trĩ trắng của 
Việt Thường thị. Cũng như thư tịch cuối cùng nhắc đến Phù Nam 
là Tân Đường thư, nhắc đến việc sứ thần Phù Nam sang triều cống 
trong niên hiệu Vũ Đức của Đường Cao Tổ (618-626) và trong 
niên hiệu Trinh Quan của Đường Thái Tông (626-649) (Đặng Văn 
Thắng 2017, tr. 28-30.). Như vậy, niên đại cụ thể được xác định từ 
thế kỷ I đến thế kỷ VII là hợp lý. 


1.2. Cương vực Phù Nam 


Năm 1903, học giả P. Peliot đã dịch một số thư tịch cổ Trung 
Hoa cho rằng Phù Nam là một quốc gia “Ấn Độ hoá” Thông qua các 
thư tịch cổ có thể phác hoạ cương vực Phù Nam một cách rõ ràng 
như sau. Tấn thư ghi nhận: “Nước Phù Nam cách Lâm Ấp hơn ba 
nghìn dặm, giữa vịnh lớn trong biển, diện tích khoảng ba nghìn dặm”. 
Nam Tế thư chép: “Nước Phù Nam ở trong vùng dân man, phía Tây 
của biển lớn, ở miền Nam của Nhật Nam, dài rộng hơn ba nghìn dặm”. 
Lương thư thêm một ít chỉ tiết: “Nước Phù Nam ở phía Nam quận 
Nhật Nam, trong vịnh lớn, phía Tây của biển, cách Nhật Nam có đến 
bây nghìn dặm, cách Lâm Ấp ở phía Tây Nam đến hơn ba nghìn dặm. 
Thành cách biển năm trăm dặm, có sông rộng tmười dặm chảy từ Tây 
Bắc sang Đông nhập vào biển. Nước rộng hơn ba nghìn dặm, đất trũng ẩm 
thấp nhưng rộng, bằng phẳng” (Nguyễn Hữu Tâm 2008 tr. 267 -2/73). 

Như vậy, thư tịch cổ Trung Hoa chỉ xác định Phù Nam nằm ở 
phía Nam của Nhật Nam và sau đó là Lâm Ấp, do đó một điều chắn 
chắn phạm vi cương vực Phù Nam trải rộng khắp vùng Nam Bộ 
chúng ta ngày nay. Bởi lẽ các di chỉ khảo cổ học liên quan đến văn 
hóa Óc Eo trải rộng trên một địa bàn lớn. Tuy nhiên, về vị trí địa lý 
chính xác của Phù Nam đến nay vẫn chưa thống nhất. Có giả thuyết 
cho rằng Phù Nam bao gồm toàn bộ phần phía Nam của Đông Nam 
Á lục địa, gồm cả lưu vực hạ nguồn Mekong, lưu vực Menam và 
sông lrrawaddi cũng như kéo dài xuống tận bán đảo Malaya. Nhưng 
cũng có giả thiết cho rằng Phù Nam chỉ trải dài trên lưu vực hạ 
nguồn Mekong tức chỉ phần phía Nam Campuchia và Nam Bộ của 
chúng ta. (Đặng Văn Thắng 2019, tr. 136.) 
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Tuy vậy, sự tồn tại của một quốc gia luôn luôn vận động liên tục, 
vấn đề cương vực cũng không thể cố định, cụ thể như Trung Hoa 
cũng không thể xác định cương vực nhất định trong suốt chiều dài 
lịch sử. Vì vậy với Phù Nam cũng vậy, cương vực có thể có lúc trải 
rộng cả phần phía Nam của bán đảo Trung Ấn nhưng cũng có lúc co 
cụm lại ở vùng hạ lưu sông Mekong tuỳ thuộc vào sự vận hành của 
chính quyền và sức mạnh quân sự của nhà nước đương thời. Đặc 
biệt với một thể chế chính trị của Phù Nam việc thay đổi cương vực 
liên tục trong suốt chiều dài lịch sử là tất yếu. 


1.3. Các vấn đề chính trị, xã hội, kinh tế và văn hóa 


Việc lập quốc của vương quốc Phù Nam chung quy xoay quanh 
truyền thuyết về Kaundinya và Soma (Trung Hoa dịch là Hỗn Điền 
và Liễu Diệp). Nhìn chung về giai đoạn lập quốc hầu hết các dân tộc 
phương Đông đều có những truyền thuyết như vậy về sự nên duyên 
giữa người và thần để sản sinh ra tộc người và quốc gia. Với người 
Trung Hoa truyền thuyết về Nữ Oa sáng tạo ra con người, chính Nữ 
Oa cũng là nửa người nửa rắn theo quan niệm về vật tổ của người 
Trung Hoa. Hay như trường hợp người Việt quan niệm về vật tổ là 
rồng và tiên (chim lạc). Điều đó tạo nên một đặc điểm chung có 
tính tương đồng với các quốc gia châu Á. Từ truyền thuyết đó cũng 
xác định chủ nhân của nhà nước Phù Nam đầu tiên là những người 
thuộc tộc Kaundinya (người Trung Hoa dịch âm là họ Hỗn), sau đó 
là những người họ Phạm và hàng loạt vị vua cuối cùng lấy đế hiệu 
liên quan đến yếu tố tiếp vĩ ngữ varman. 

Từ truyền thuyết lập quốc giữa Kaundinya và Soma sau khi hình 
thành nhà nước Phù Nam đã phân chia lãnh thổ cho bảy người con, 
chúng ta có thể thấy hình ảnh một hệ thống tổ chức chính quyền 
phân quyền. Theo nhiều học giả, cách tổ chức chính quyền của Phù 
Nam theo dạng thức Mandala tức là nhiều tiểu quốc tự trị cùng liên 
minh lại, trong đó tuỳ theo thời điểm tiểu quốc nào phát triển mạnh 
về mọi mặt được xem như chủ thể có tác động đến các tiểu quốc 
còn lại (Đặng Văn Thắng 2016, tr. 11-12). Hình thức tổ chức này 
thể hiện tính độc lập tương đối của các tiểu quốc. 
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Chính từ thể chế chính trị đặc trưng như vậy làm cho thành 
phần cư dân cũng như xã hội Phù Nam phát triển theo cách riêng 
biệt. Thành phần dân cư của Phù Nam đặc biệt đa dạng. Chính vì 
yếu tố nhân chủng đa dạng đó mà việc xác định chủ nhân thực sự 
của Phù Nam đến nay là vấn đề còn đang gây tranh cãi. Tuy nhiên 
theo các học giả, chủ nhân của Phù Nam là giống dân mang nhân 
chủng đặc trưng của người Australoid đã có sựhõn chủng với chủng 
Mongoloid nói ngữ hệ Malayo-Polinesien. (Đặng Văn Thắng 2019, 
tr. 168-176,) Ngôn ngữ Môn-Khmer là do tác động trong quá trình 
cộng cư như trên mà có sự giao hoà. Từ ngôn ngữ mà phát sinh văn 
tự, các học giả xác định văn tự người Phù Nam sử dụng là chữ Phạn, 
tuy nhiên hệ thống Phạn ngữ nào thì chưa được xác định cụ thể. 


Vì tổ chức chính quyền theo dạng thức Mandala nên việc xác 
định đô thị chính của Phù Nam qua các thời kỳ không ổn định. Tuy 
nhiên có ghi nhận cơ bản về kinh thành Phù Nam trong thư tịch 
Trung Hoa là thành Đặc Mục, có lẽ dịch âm từ Vyadhapura (Đặng 
Văn Thắng 2019, tr. 133) (đô thị của thợ săn) được các học giả xác 
định nay là Angkor Borei ở Đông Nam Campuchia và kinh thành 
Na Phật Na được dịch âm từ Naravaranagara (thành phố mong ước 
của cư dân, ở đây chia thành 3 thành tố nara là con người hay cư 
dân, vara là sự mong ước và nagara là thành phố), người Trung Hoa 
dịch nghĩa là Ưu tú Nhân thành là chưa chính xác. 


Xã hội Phù Nam được ghi nhận là một xã hội có sự phân hoá giai 
cấp, đời sống cư dân Phù Nam vì vậy cũng có sự đa dạng từ ăn ở cho 
đến tín ngưỡng trong đời sống tinh thần. Cư dân Phù Nam được 
xác định là ăn lúa gạo, ở nhà sàn và đã có những sinh hoạt trong đời 
sống tỉnh thần rất phong phú. 

Nhu cầu đời sống như vậy nên người Phù Nam đã đạt đến trình 
độ canh tác nông nghiệp cao, có nhiều công cụ lao động nông 
nghiệp rất đa dạng, cho đến kỹ thuật canh tác nhiều loại lúa đặt 
biệt để thích hợp điều kiện tự nhiên điển hình như lúa trời. Về mặt 
thủ công nghiệp, cư dân Phù Nam đã có nhiều tiến bộ trong nhiều 
ngành nghề, đặc biệt là kỹ thuật chế tác vàng, kỹ thuậtxây dựng. Hơn 


.l16ó8.... DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA 


hết, cư dân Phù Nam là những người làm thương nghiệp rất chuyên 
nghiệp. Đặc biệt là ngoại thương, và chính họ là những người có tác 
động rất lớn đến việc khai thác con đường tơ lụa trên biển, thiết lập 
một mạng lưới giao thương rất mạnh ở vùng biển phía Nam. 


Về văn hóa, cư dân Phù Nam đặc biệt chịu ảnh hưởng của văn 
hóa Ấn Độ bởi lẽ khu vực Phù Nam kề cận biên giới của Ấn Độ cổ, 
tầm ảnh hưởng của một trung tâm văn minh lớn của thế giới đến 
Phù Nam là điều không thể phủ nhận. 


2. BỨC TRANH PHẬT GIÁO Ở PHÙ NAM 
2.1. Từ thư tịch cổ nhìn nhận về Phật giáo ở Phù Nam 


Theo Đại sử ký (Mahavarmsa) của Šri Lanka, “cho biết sau kiết tập 
kinh điển lần thứ ba, uua A Dục tà đại lão hòa thượng Mogealipufta- 
Tisa đã tích cực cử chín đoàn đi hoằng dương Phật pháp. Các đoàn “Như 
Lai sứ giả” đi khắp lãnh thổ Ấn Độ và đến các nước bên ngoài Ấn Độ 
để hoằng dương Phật pháp. Đoàn thú tám do Ngài Sona và Utara đến 
uùng Suuarnabhimi (Kim Địa - Miến Điện), các nước Đông Dương, 
trong đó có Việt Nam” (Thích Kiến Nguyệt 2008, tr. 39). 


Vùng đất vàng mà Đại Sử ký của Šri Lanka nhắc đến được nhiều 
nhà nghiên cứu cho rằng đó có thể là vùng đất Phù Nam. Do đó có 
thể từ thế kỷ HI trước Tây lịch, Phật giáo đã có mặt ở Phù Nam. 

Trong Đại Đường Tây Vực cầu pháp cao tăng truyện, ngài Nghĩa 
Tịnh đã viết: “Các 9ị sư muốn đến Ấn Độ phải đi qua một ngàn con 
sông. Khi đến Woolai, phía Tây Pakhoi chư tăng xuống một chiếc thuyền 
buôn vượt qua ngàn sóng gió ẩi qua vương quốc Phù Nam và bỏ neo ở xứ 
Lăng Già” (Lê Hương 1974, tr. 23). Lăng Già ở đây chỉ cho Šri Lanka. 

Còn trong tác phẩm Nzm Hải ký quy nội pháp truyện, Nghĩa 
Tịnh nhận định rằng: “Vương quốc Phù Nam thuở xưa, đó là một nước 
dân chúng ở trần truông. Người dân tôn thờ rất nhiều Thân Thánh. Kế đó, 
Phật giáo được truyền bá và lan rộng khắp nơi” (Lê Hương 1974, tr. 22). 

Nam Tề thư ghi nhận vua Kaundinya Jayavarman tuy giữ tín 
ngưỡng tryển thống vẫn thờ thần Šiva thông qua hình tượng 
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Maheévara (Maha lévara - tức là vị Đại thiên thần tối thượng) nhưng 
cũng thờ kính Avalokite$vara, nhờ đó mà được an ổn thái bình. Do 
một lần phái bộ của vua trên đường từ Quảng Đông trở về có một 
vị sư Ấn Độ là Sakya Nãgasena theo phái đoàn về Phù Nam truyền 
đạo và đã gặp vua và hướng dẫn thờ kính Avalokite§vara. 


Lương thư năm S506 vua Lương Võ Đế yêu cầu vua Kaundinya 
jJayavarman của Phù Nam cho hai nhà sư là Sanghapala và 
Mandrasena sang Trung Hoa để hỗ trợ công tác dịch kinh điển 
từ Phạn ngữ ra Hán ngữ. Cao Tăng truyện của ngài Huệ Kiểu cũng 
nhắc đến ngài Sanghapala (Trung Hoa dịch âm là Tăng-già-bà-la, 
dịch nghĩa là Chúng Khải, do Sangha có ý nghĩa là đoàn thể và pala 
là sự hộ trì). “Đẩu nhà Lương lại có Tăng-già-bà-la, cũng là học Tăng 
nước ngoài, nghi tạo cẩn khiết, giỏi nói năng, đối đáp, đến kinh sư cúng 
đường trụ ở chùa Chính Quán” (Huệ Kiểu 2015, tr. 166). 

Lương thư cũng thuật lại việc, vua Lương cử phái đoàn sứ 
Trung Hoa đến Phù Nam từ năm S35 đến năm Š4Š để yêu cầu vua 
Rudravarman gom góp tất cả kinh sách và thỉnh các vị tăng đến 
thăm Trung Hoa. Vua Rudravarman cử thiền sư Paramärtha là một 
thiền sư Ấn Độ đang hành đạo tại Phù Nam theo phái đoàn sứ giả 
đến Trung Hoa. 

Cao Tăng truyện của ngài Huệ Kiểu cũng có nhắc đến Mahajivaka, 
là cao tăng Ấn Độ từ Phù Nam sang Trung Hoa “Kì Vực là người 
Thiên Trúc, cất bước từ Thiên trúc đến Phù Nam, trải qua các mé biển, 
bèn tới Giao Châu uà Quảng Châu” (Huệ Kiểu 2015, tr. 413). 


Như vậy có thể thấy, tăng sĩ từ Ấn Độ sang Trung Hoa thông qua 
con đường Phù Nam rất nhiều. Từ đó phác họa nên một bức tranh 
sinh động về sinh hoạt Phật giáo ở Phù Nam, tuy thông tin từ các 
thư tịch ấy chưa đây đủ để nói lên toàn bộ nền Phật giáo ở xứ sở Phù 
Nam nhưng ít nhất cũng cho thấy được hình ảnh giới tu sĩ Phật giáo 
ở Phù Nam rất đông đúc, và có khả năng Phật học và am tường kinh 
điển cao. Nhờ đó mà người Trung Hoa mới sang Phù Nam mà cầu 
thỉnh kinh tạng từ các nhà sư du hóa tại đây. 


.l70.. DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA 


2.2. Góc nhìn về Phật giáo Phù Nam từ hiện vật khảo cổ học 

Các hiện vật khảo cổ học liên quan đến Phật giáo ở Phù Nam 
hầu hết là các tượng Phật và Bồ tát với nhiều dạng thức khác nhau 
cũng như chất liệu khá phong phú đa dạng. Điểm qua các hiện vật 
đã khai quật được ở vùng đất được định vị là cương vực Phù Nam 
có thể hệ thống các hiện vật đó thành 4 trường phái nghệ thuật 

Trường phái Gandhara là trường phái nghệ thuật Phật giáo xuất 
hiện vào khoảng thế kỷ thứ I đến thế kỷ thứ II tại vùng Ngũ Hà phía 
Tây Bác Ấn Độ. Trường phái này chịu ảnh hưởng của thời kỳ hình 
thành Phật giáo Đại thừa nên trong phong cách tạo tượng đã diễn 
tả đức Phật như một con người bình thường với y phục quấn kiểu 
Lâm y, tóc dạng thẳng như nước chảy, nhục kế nhô cao. Trường phái 
này mô tả hình tượng đức Phật như diễn tả trong kinh điển Đại thừa 
về hình ảnh Phật đẹp như chư thiên, hình tướng thanh thoát, tự 
tại. Một phần quan niệm về mỹ học của Gandhãra chịu ảnh hưởng 
Hy Lạp cổ nên hình thành như vậy. Tiêu biểu cho trường phái này 
là tượng Phật mang số hiệu BTLS 1617 lưu trữ tại Bảo tàng Lịch 
sử Thành phố Hồ Chí Minh, tượng này được tìm thấy năm 1937 ở 
Đồng Tháp bằng gỗ mù u cao khoảng 1,80 mét. 

Trường phái Mathura là trường phái nghệ thuật Phật giáo xuất 
hiện cùng thời điểm với Gandhãära, vùng thịnh hành của trường 
phái này ở phía Bắc Ấn Độ đặc biệt là phía Nam Delhi. Tượng Phật 
trường phái Mathura chịu ảnh hưởng mỹ học Ấn Độ cổ nên diễn tả 
hình tượng Phật mạnh mẽ, đầy đặn do đó có phần hơi thô. Tóc dạng 
xoắn trôn ốc. Y phục quấn kiểu hở vai trái. Tiêu biểu cho trường 
phái này là tượng Phật phát hiện ở xã Mỹ Thạnh Đông, huyện Đức 
Huệ, tỉnh Long An. 

Trường phái Ämarävati xuất hiện vào khoảng thế kỷ II là kết 
quả sự kế thừa hai trường phái Gandhãra và Mathura. Trường 
phái Amarävati ảnh hưởng trực tiếp đến vùng Nam Ấn. Đặc biệt 
Amarävati là trung tâm của Mahasanghika. Trường phái Âmarävati 
điễn tả hình tượng đức Phật với tứ chi thanh thoát, mảnh như dạng 
thức của Gandhära, nhưng về tóc và khuôn mặt lại kế thừa ảnh 
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hưởng Mathura. Tiêu biểu cho trường phái này, là tượng Phật mang 
số hiệu BTLS 1615 lưu trữ tại Bảo tàng Lịch sử Thành phố Hồ Chí 
Minh, được khai quật ở Đồng Tháp Mười năm 1943. Tượng được 
chế tác bằng gỗ sao. 


Trường phái Gupta hình thành tại Ấn Độ trong thế kỷ IV đến 
thế kỷ VI. Trường phái nghệ thuật này chịu ảnh hưởng của Yogin 
nên mô tả hình tượng Đức Phật theo dạng thức các Du già sư, tứ chỉ 
rất mảnh, thân hình thanh nhã tương quan với tứ chi, nhục kế cao, 
mắt nhắm dạng thiền định. Tiêu biểu cho tượng của trường phái 
này là di vật phát hiện tại Tân Mỹ, Long An, chế tác bằng đá sa thạch 
màu trắng xám. 

Ngoài ra còn có các tượng Bodhisattva ở Phù Nam, đặc biệt cư 
dân Phù Nam thờ hình tượng Avalokite§vara và Maitreya rất nhiều. 
Trong đó đặc biệt là tượng Maitreya tìm thấy ở Trung Điền, Vĩnh 
Long và tượng Avalokite§vara được L. Malleret tìm thấy ở Trà Vinh 
là các tượng tiêu biểu rất đẹp. Một đặc điểm chung của các tượng 
Bodhisattva ở Phù Nam hầu hết đều được tạo hình bốn tay như 
phong cách tượng thần Visnu của Ấn giáo. 


Tuy nhiên, kiến trúc Phật giáo tại Phù Nam chưa tìm được di chỉ 
nào khác ngoài di tích tháp Phật giáo Gò Xoài ở Long An. Do đó, từ 
các di chỉ khảo cổ học chưa phác họa lên được hình ảnh các tu viện 
Phật giáo Phù Nam ra sao. Đó còn là một vấn đề được bỏ ngỏ. 


Như vậy, các hiện vật khảo cổ học có thể phác hoạ ra một bức 
tranh về Phật giáo Phù Nam rất đa dạng khi mà các hiện vật biểu 
hiện đây đủ các trường phái nghệ thuật Phật giáo tại Ấn Độ như thế 
nào thì ở Phù Nam có như thế đó. Các trường phái ấy tiếp nối nhau 
không có sự đứt gãy trong nguồn chảy văn hóa nghệ thuật Phật giáo 
ở Phù Nam. Vì vậy có thể thấy, Phật giáo tại Phù Nam phát triển một 
cách liên tục và trong khoảng thời gian nhất định để có thể tiếp nhận 
một cách tổng thể các nguồn chảy của nghệ thuật Phật giáo như vậy. 


Mặt khác, sự xuất hiện các hiện vật tượng Bồ tát, phần nào phản 
ánh tính chất Phật giáo Phù Nam bấy giờ là có sự góp mặt của Phật 
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giáo Đại thừa. Trong một hệ thống bấy giờ của các nước Đông Nam 
Á chịu ảnh hưởng các bộ phái Theravada mà ngay đến thời điểm 
hiện tại các bộ phái ấy vẫn còn ảnh hưởng, thì Phật giáo tại Phù 
Nam có sự xuất hiện của yếu tố Đại thừa hoà lẫn trong nền Phật 
giáo tại đây. Đặc biệt một hiện vật rất quan trọng đó là tượng Phật 
của Bắc Nguy ở Trung Hoa cũng xuất hiện ở Phù Nam, nói lên được 
Phật giáo Phù Nam cũng có sự tiếp xúc với Phật giáo Trung Hoa 
nữa chứ không riêng øì Phật giáo Ấn Độ. 

3. DẤU ẤN PHẬT GIÁO PHÙ NAM 

3.1. Định vị niên đại Phật giáo du nhập vào Phù Nam 


Dựa vào thư tịch cổ Trung Hoa và các hiện vật khảo cổ học, về 
cơ bản chúng ta có thể định vị được niên đại Phật giáo du nhập vào 
Phù Nam. 


Dựa trên các thư tịch cổ, chúng ta có thể thấy đều nhắc đến việc 
Khang Thái và Chu Ứng theo lệnh vua Ngô đi sứ sang Phù Nam, 
trong Ngô thư hay Tam quốc chí đều có nhắc đến sự việc này (Đặng 
Văn Thắng 2019, tr. 130). Chính trong các ghi chép về phù Nam 
của Khang Thái và Chu Ứng có nhắc đến các yếu tố Phật giáo có 
mặt tại Phù Nam. Từ đó có thể đặt ra giả thiết từ những năm giữa 
thế kỷ HI Phật giáo đã có mặt tại Phù Nam. 

Bên cạnh đó, Cao Tăng truyện của Huệ Kiểu nhắc đến thiền sư 
Mahajivaka (Ma Ha Kỳ Vực) đã ở Phù Nam (Huệ Kiểu 2015, tr. 
413). Sau đó đến Trung Hoa và thời Tấn Huệ Đế tức những năm 
cuối thế kỷ III. Đây cũng là một giả thiết cho rằng Phật giáo có mặt 
tại Phù Nam từ thế kỷ HII. 

Mặt khác về niên đại của các hiện vật khảo cổ học, đặc biệt là các 
tượng Phật ở Phù Nam đều được xác định rằng: “Hầu hết các tượng 
Phật Phù Nam ở vùng đất Nam Bộ đều có niên đại uào khoảng thế kỷ 
II đến XII” (Đặng Văn Thắng 2019, tr. 96). Do đó, giả thuyết Phật 
giáo có mặt sớm nhất cũng chỉ dừng lại ở thế kỷ thứ II. 

Tuy nhiên, chúng tôi chỉ dừng lại ở các giả thuyết trên. Về giả 
thuyết từ minh văn ở bia Võ Cạnh, Nha Trang có nhắc đến thông 
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tin về vua Šri Mara hay dịch âm theo người Trung Hoa là Phạm Sư 
Mạn. Nhiều học giả đoán định có liên quan đến Phật giáo ở Phù 
Nam thông qua việc nhìn nhận có liên quan đến một kinh điển Đại 
thừa rất thường hay được nhác đến) là Šrimälã Simhanäda sũtra 
(Trung Hoa dịch là Thắng Man Sư tử hống Nhất thừa Đại phương 
quảng kinh) (Trần Thuận 2019, tr. 69). Tuy nhiên, chúng ta cẩn 
phân tích các yếu tố sau trong Phạn ngữ. Không thể vì trại âm mà 
đồng nhất Mara và Maälã với nhau được. Mara trong văn tự Sanskrit 
có nghĩa là sự chết. Cũng vậy khi thêm tiếp đầu ngữ “a” thì nó như 
một sự phủ định vì vậy chúng ta có Amara là sự bất tử. Còn về từ 
Malã đó mang ý nghĩa là tràng hoa. Thứ hai Mara là danh từ tính 
male còn Mãlã là danh từ tính female trong Phạn ngữ, do đó không 
thể đồng nhất với nhau. ri Mãlã trong kinh chỉ là một danh hiệu 
tán thưởng cho phu nhân Thắng Man không thể nào mang danh 
hiệu tán thán người nữ để đặt cho một vị vua được. Do đó, từ trước 
đến nay những giả thuyết cho rằng Šri Mara trong bia Võ Cạnh có 
những yếu tố liên quan Phật giáo cũng như viện dẫn kinh điển để 
vẽ nên một nền Phật giáo Đại thừa với những tình thương lớn như 
Thắng Man là không có cơ sở vững chắc. Do đó, lấy niên đại cũng 
như thông tin từ bia Võ Cạnh để xét đoán về thời điểm có mặt của 
Phật giáo tại Phù Nam là thiếu cơ sở vững chắc. 


3.2. Đặc điểm Phật giáo Phù Nam 


Phật giáo Phù Nam du nhập trực tiếp từ Ấn Độ thông qua mối 
quan hệ mật thiết giữa Phù Nam và Ấn Độ trong thời kỳ hình thành 
vương quốc Phù Nam cũng như hoà chung trong bối cảnh Phật giáo 
du nhập vào Đông Nam Á kể từ sau thời Asoka. Mối quan hệ giữa 
Phật giáo Phù Nam và Phật giáo Ấn Độ là rất chặt chẽ. Có thể nói 
Phật giáo Ấn Độ ảnh hưởng trực tiếp đến Phật giáo Phù Nam khi 
mà các trường phái tư tưởng của Phật giáo Ấn Độ đều có mặt ở Phù 
Nam. Các quan điểm mỹ học Phật giáo thông quan các trường phái 
nghệ thuật đều có mặt đầy đủ ở Phù Nam. Về tư tưởng, thiền sư 
Maha Jivaka là đại diện cho Phật giáo quyền năng còn Paramartha 
là đại diện của học phái Yogacara cho thấy trong sinh hoạt Phật giáo 
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Phù Nam bấy giờ có sự tiếp nhận trực tiếp từ Ấn Độ nhiều thành 
tựu để tạo nên sự đa dạng và phong phú. 

Phật giáo Phù Nam cùng tồn tại cả hai hệ thống Bắc truyền và 
Nam truyền. Dưới tầm ảnh hưởng chung trong phức hệ Đông Nam 
Á, Phù Nam không thể không chịu ảnh hưởng của Phật giáo Nam 
truyền. Đặc biệt trong các thư tịch cổ nhắc đến việc một số nhà sư 
Trung Hoa đến Phù Nam học ngôn ngữ trước khi sang đảo Lăng Già 
(tức Šri Lanka) vốn là một trung tâm lớn của Phật giáo Nam truyền 
(Mohamad Alinor Abdul Kadir Zahrin Afandi Mohd 2016). Mặt 
khác ở Phù Nam cũng tìm thấy dấu tích của tượng Bodhisattva, đó 
là đặc trưng của Phật giáo Bắc truyền. Về nhân vật chúng ta thấy sự 
có mặt của Paramartha là đại diện tiêu biểu của các học phái Phật 
giáo Bắc truyền. Như vậy có thể Phật giáo Phù Nam tồn tại cả hai hệ 
thống Bắc truyền và Nam truyền cùng nhau hành đạo. Mà di sản đó 
cho đến ngày nay vẫn còn rất rõ ràng, Việt Nam chúng ta có thể nói 
là số ít các quốc gia Phật giáo có sự hành hoạt thống nhất trong một 
giáo hội có cả hai truyền thống Phật giáo Nam truyền và Phật giáo 
Bắc truyền, đặc biệt là tại Nam Bộ. Những năm 1970 trong Đại hội 
Phật giáo thế giới tại Tokyo, Phật giáo Việt Nam được vinh danh với 
việc tổ chức một giáo hội Phật giáo có cả hai truyền thống như vậy 
là một trong bốn điều mà các quốc gia khác trên thế giới không thể 
nào có được (HT. Thích Thái Hòa (30/11/2014). 

Phật giáo Phù Nam bản địa hoá rất rõ nét. Trong các hiện vật 
Phật giáo được ngành khảo cổ học tìm thấy có rất nhiều hiện vật 
vàng chế tác các biểu tượng Phật giáo như hoa sen. Việc chế tác 
biểu tượng tôn giáo bằng vàng là một trong những đặc trưng bản 
địa của người Phù Nam. Và các biểu tượng đó được tìm thấy tại di 
tích tháp Phật giáo Gò Xoài minh chứng rõ rệt cho nhận định trên. 
Đồng thời trong chất liệu chế tác tượng Phật của người Phù Nam 
chúng ta có thể thấy những nét bản địa rất rõ rệt như việc chế tác 
bằng gỗ mù u hay cây sao thay vì gõ mít như người Việt hay chiên 
đàn như người Ấn. Đặc biệt là tượng Phật chế tác bằng gỗ mù u. 
Một nét chấm phá khác trong việc tín ngưỡng của cư dân Phù Nam 


PHẬT GIÁODUNHẬP VÀ PHÁT TRIỂN ỞVƯƠNG QUỐC PHÙNAM -NHỮNG DISẢNĐỂLẠI _17§_ 


chúng ta xét về hình tượng Bodhisattva, ở Phù Nam chỉ tìm thấy 
tượng Avalokite§vara và Maitreya, đặc biệt là Loke§vara, nhìn nhận 
dưới góc độ đặc điểm kinh tế, do người Phù Nam là cư dân biển và 
thường xuyên giao thương trên biển nên tín ngưỡng Lokeévara đặc 
biệt phát triển mạnh hơn các vị Bodhisattva khác. 


Nhìn chung, Phật giáo Phù Nam phát triển với sự đa dạng trong 
tư tưởng và cách thức sinh hoạt, tuy nhiên để đúc kết lại không nằm 
ngoài ba đặc điểm lớn trên, và chính các đặc điểm đó tạo nên một 
điện mạo Phật giáo Phù Nam rất đặc trưng. 

3.3. Các giá trị của Phật giáo Phù Nam 

Phật giáo Phù Nam là cầu nối giữa Ấn Độ và Trung Hoa. Như trong 
các thư tịch cổ, các nhà sư Phật giáo Ấn Độ muốn sang Trung Hoa đều 
đến Phù Nam và xem như đây là một trạm trung chuyển, và với các nhà 
sư Trung Hoa bên chiều kia cũng như vậy. Phù Nam trở thành một nơi 
tiếp nhận các đoàn hoằng pháp của tu sĩ Ấn Độ đến Trung Hoa. Cũng 
như các nhà sư Trung Hoa muốn sang Ấn Độ học hỏi thêm giáo điển 
cũng đều chọn Phù Nam như điểm dừng nghỉ để tích luỹ tư lương. Vai 
trò cầu nối giữa Irung Hoa và Ấn Độ khiến cho Phật giáo Phù Nam 
tiếp nhận đây đủ cả hai luồng tư tưởng Đông - Tây lúc bấy giờ để tạo 
nên một diện mạo Phật giáo Phù Nam đặc sắc và đa dạng. 

Phật giáo Phù Nam cung cấp giá trị văn bản học nhất định trước 
thời Huyền Trang. Như chúng ta biết Phật giáo Trung Hoa có cứ 
liệu đầy đủ Tam tạng kinh điển từ sau chuyến đi Tây Vực của ngài 
Huyền Trang đầu thời Đường. Trước đó, nguồn kinh điển phục 
vụ cho tu học của tu sĩ Trung Hoa hầu hết đều từ các nhà sư Ấn 
Độ mang sang lẻ tẻ, và một nguồn gần hơn Ấn Độ đó chính là 
Phù Nam. Theo như Phật giáo Trung Hoa công nhận tứ đại dịch 
giả kinh điển Phật học của họ là Kumarajiva, Paramartha, Huyền 
Trang và Nghĩa Tĩnh. Hai trong số ấy là Paramartha và Nghĩa 
Tĩnh đều đã từng đến Phù Nam và đem kinh điển về. Đặc biệt là 
ngài Paramartha với các dịch phẩm Suvarnaprabhasa sũtra (Kinh 
Ánh sáng hoàng kim), Yogãcãrabhũmi sãtra (Du già sư địa luận) - 
Mahäyänasamgraha sãtra là hai bộ luận quan trọng của học phái Du 
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già hành và Abhidharamakoséa sãtra (A Tỳ Đạt Ma Câu Xá luận) là 
một bộ luận thư quan trọng của học phái A Tỳ Đàm. Các dịch phẩm 
tiêu biểu đó của Paramärtha cung cấp một lượng kiến thức Phật học 
rất lớn cho giới tu sĩ Trung Hoa bấy giờ. Chính Mahãyänasamsgraha 
satra là một động lực thôi thúc Huyền Trang lên đường đi Tây Vực 
thỉnh kinh khi nó cung cấp một lượng kiến thức rất thâm sâu và vi 
tế, và để tìm hiểu sâu sắc hơn từ những gợi mở ban đầu đó, Huyền 
Trang lên đường đi Tây Vực. Để từ những tiền đề đó mở ra một 
phương trời học thuật với đầy đủ kinh tạng cho Phật giáo Trung hoa 
cũng như Phật giáo thế giới. 

Phật giáo Phù Nam cung cấp nhân lực phiên dịch kinh điển từ 
Phạn ngữ ra Hán ngữ. Như chúng ta biết, với số lượng Tam tạng 
kinh điển khổng lồ từ Ấn Độ, việc phiên dịch ra tiếng Trung Hoa 
từ Phạn ngữ không thể do một vài người có thể đảm trách nên lực 
lượng thực hiện công việc dịch thuật này rất quan trọng. Chính Phù 
Nam là nguồn cung cấp nhân sự cho công việc dịch thuật kinh điển 
này. Mỗi khi thiếu nhân lực để thực hiện công cuộc phiên dịch, các 
vua Trung Hoa có tư tưởng thân Phật giáo lại cử phái bộ sang Phù 
Nam để mời người giỏi Phạn ngữ và tiếng Trung Hoa để sang dịch 
thuật kinh điển. Thay vì phải đi một quãng đường xa đến Ấn Độ thì 
nguồn cung từ Phù Nam vẫn là lựa chọn được người Trung Hoa lựa 
chọn nhiều hơn. Việc cung cấp lực lượng nhân sự phục vụ công tác 
dịch thuật kinh điển của người Phù Nam có một ý nghĩa rất lớn đối 
với Phật giáo thế giới để lưu trữ cũng như phổ biến quảng phương 
các giá trị học thuật Phật giáo. 

Phật giáo Phù Nam ảnh hưởng lớn đến Phật giáo ở vùng đồng 
bằng sông Hồng. Phù Nam có vị trí địa lý gần kề miền Bắc Việt Nam 
như vậy, do đó những phái đoàn hoằng pháp của các nhà sư Ấn Độ 
đôi khi cũng cập bờ Giao Châu, nhờ đó Phật giáo Giao Châu cũng 
thừa hưởng được những giá trị từ Phật giáo Phù Nam. Đồng thời 
những giá trị di sản của Phật Phù Nam đề lại đến ngày nay vẫn có 
những ảnh hưởng nhất định với Phật giáo Việt Nam. Đơn cử như 
vấn đề hoà hợp trong hai truyền thống Bắc truyền và Nam truyền 
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trong sinh hoạt Phật giáo Việt Nam hiện nay có thể nói là một di sản 
rất lớn mà Phật giáo Phù Nam để lại. 


KẾT LUẬN 


Vương quốc Phù Nam tồn tại trong lịch sử chỉ hơn bảy thế kỷ 
nhưng Phật giáo du nhập và phát triển tại đây như một dấu ấn quan 
trọng trong đời sống tinh thần của cư dân. Tuy chỉ tồn tại trong 
khoảng thời gian ngắn, nhưng Phật giáo Phù Nam đã để lại nhiều nét 
chấm phá rất đặc biệt trong sự phát triển của Phật giáo trên thế giới. 

Với vị trí ở giữa hai nền văn minh lớn là Ấn Độ và Trung Hoa, 
Phù Nam như một cầu nối để nối liền hai bờ tư tưởng Đông - Tây. 
Do đó, chính đặc điểm này làm cho Phù Nam có một thuận lợi lớn 
trong việc tiếp nhận các tiến bộ của hai nền văn minh, mà Phật giáo 
là một trong những điều đó. Vị trí thắng địa của Phù Nam giúp nó 
trở thành một trung tâm chuyển tiếp trong dòng chảy Phật giáo từ 
Ấn Độ đến Trung Hoa. Việc hầu hết các học phái Phật giáo đều có 
sự hiện diện ở Phù Nam là một minh chứng rõ ràng cho vai trò cầu 
nối ấy. Điều đó tạo nên một sức sống đa dạng và phong phú trong Phật 
giáo ở Phù Nam, không chỉ theo một truyền thống Nam truyền hoặc 
Bắc truyền mà ở đó là một sự hòa hợp các truyền thống Phật giáo. 

Mặt khác những đóng góp về mặt học thuật Phật giáo với những 
nhà phiên dịch kinh tạng lừng lẫy phục vụ cho việc biên dịch kinh 
điển Phật giáo cho Trung Hoa là không thể phủ nhận. Những đóng 
góp đó giúp Phật giáo có sức lan tỏa lớn mạnh không chỉ ở Trung 
Hoa mà còn cả ra Đông Á. 

Và một điều không thể không ghi nhận là những di sản mà Phật 
giáo Phù Nam để lại, là một tiền đề quan trọng cho sự phát triển 
đa dạng của Phật giáo Việt Nam. Những giá trị đó cho đến ngày 
nay, Phật giáo Việt Nam vẫn còn được thừa hưởng, đó là con đường 
Phật giáo du nhập vào nước Việt cũng như những đặc điểm về sự 
hòa hợp tất cả truyền thống Phật giáo trong một không gian chung 
của quốc gia dân tộc. Đó là một trong những đóng góp rất lớn cho 
Phật giáo Việt Nam ngày nay. 
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TƯỢNG PHẬT BẰNG GỖ TRONG VĂN HÓA ÓCE0 
Ủ ĐỒNG BẰNG SÔNG CỬU L0NG 


Vương Thu Hồng 


DẪN NHẬP 


Tượng Phật bằng gỗ ở Đồng bằng sông Cửu Long được chế 
tác theo truyền thống Phật giáo từ Ấn Độ, mang phong cách nghệ 
thuật Amaravati, Dvaravati, Gupta và Hy Lạp cổ, đồng thời có sáng 
tạo làm nên đặc điểm tượng tròn của văn hóa Óc Eo. 


Dựa vào kỹ thuật tạo dáng và niên đại của một số pho tượng 
tiêu biểu, có thể chia làm 3 giai đoạn phát triển của nghệ thuật 
chế tác tượng Phật ở đây: Giai đoạn sớm, khoảng thế kỷ II-V sau 
Công nguyên; Giai đoạn phát triển, khoảng thế kỷ V-VI sau Công 
nguyên; Giai đoạn muộn, khoảng thế kỷ VI-VHI sau Công nguyên. 

Di tích Gò Tháp (Đồng Tháp) có thể được xem là trung tâm chế 
tác tượng của cư dân Óc Eo. Đồng thời, di tích Gò Xoài - Bình Tả 
(Long An) với những di vật Phật giáo đặc sắc cùng với một số tượng 
Phật phát hiện trong khu vực này cũng góp phần cho việc nghiên cứu. 


1. KHÁI QUÁT VỀ CÁC TƯỢNG GỖ ÓC EO 


Cho đến nay, với nhiều công trình nghiên cứu về lịch sử Phật 
giáo, nhiều nhà nghiên cứu đã có khuynh hướng đoán định niên 


*~'Th§, Hội Khảo cổ học Việt Nam. 
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đại Phật giáo vào Việt Nam tương đối sớm, có thể trước Công 
nguyên. 

Vương quốc cổ Phù Nam đã tồn tại từ thế kỷ thứ I đến thế kỷ 
thứ VHI ở Đồng bằng sông Cửu Long và vùng Nam Bộ nói chung. 
Những công cuộc khai quật khảo cổ của người Pháp trước năm 1945 
và Việt Nam sau năm 1975 đã đem lại nhiều chứng tích về vương quốc 
Phù Nam, chứng tỏ sự có mặt của Phật giáo tại vùng đất này. 

Từ thế kỷ thứ V, khi vua Kaundinya Jayavarman phán sai nhà 
sư Nagasena qua Trung Quốc, thì đạo Phật đã tồn tại ở Phù Nam 
trước đó. Cũng trong thế kỷ này, theo yêu cầu của Lương Võ Đế, hai 
vị sư gốc ở Phù Nam là Shanghapala và Mandrasena đã sang di trú 
tại Trung Quốc, chuyên lo dịch thuật kinh sách Phật giáo ra tiếng 
Trung Hoa. Sang triều đại của Rudravarman, sau khi lên ngôi, ông 
đã liên tiếp cử nhiều phái đoàn sứ thần đi Trung Quốc vào năm S39 
và để lại kỷ vật nổi tiếng cho biết Phù Nam có bảo vật đặc biệt là 
một sợi tóc của Phật. 

Dưới hai triểu đại Kaundinya và Rudravarman, ở Phù Nam đã 
tạc nhiều tượng Phật bằng đồng, đá, gỗ... Trung tâm của nghệ 
thuật này là Phnom Da trong vùng Angkor Borei tỉnh Takeo ngày 
nay (Trần Hồng Liên 1996, tr. 7). 


Một loạt các tượng Phật được phát hiện vào những năm 1937 - 
1945 ở Đồng bằng sông Cửu Long như: 

- Tượng Thích ca đứng, bằng gỗ mù u tìm thấy ở xóm Lợi Mỹ, 
làng Phong Mỹ, quận Cao Lãnh, hạt Sa Đéc (say là tỉnh Đồng Tháp), 
năm 1937, thuộc phía tây bưng Đồng Tháp Mười. Tượng được 
trưng bày tại Viện Bảo tàng Sài Gòn từ năm 1937. 

- Tượng Phật đứng, không đầu, bằng gỗ mù u, phát hiện tại Đá 
Nổi, xóm Thạnh Đông, làng Thạnh Hòa, tổng Giang Ninh, Rạch 
Giá (nay thuộc tỉnh Kiên Giang). Tượng được giao cho Viện Bảo 
tàng Sài Gòn năm 1944. 


- Tượng Phật đứng song tác (2 tượng), bằng gỗ sao, phát hiện tại 
làng Bình Hòa, giữa kinh Bo Bo và sông Vàm Cỏ Đông (nay thuộc 


TƯỢNG PHẬT BẰNG GÕ TRONGVĂN HÓA ÓC EO Ở ĐỒNG BẰNG SÔNGCỬULONG _183_ 


tỉnh Long An), năm 1945, được giao cho Viện Bảo tàng Sài Gòn vào 
năm 1947. 


- Tượng Phật đứng, bằng gỗ (có thể là mù u, hoặc sao) phát hiện 
tại Cái Tàu Hạ (phía tây địa giới Sa Đéc uà Mỹ Tho) năm 1943 (Trần 
Hồng Liên 1996, tr. 7-8). 

Từ năm 1975 đến nay, hàng chục di chỉ khảo cổ học đã được 
khai quật và hàng trăm di chỉ khác đã được khảo sát trên vùng đất 
Nam Bộ (trên nhiều nền chùa cổ ở Đồng Nai, ở Thành phố Hồ Chí 
Minh như: Hội Sơn (Thủ Đức), Phụng Sơn (quận 11- TP Hồ Chí 
Minh)). Tại chùa Phụng Sơn còn lại 2 pho tượng Phật bằng đồng, 
một tượng tư thế đứng và một pho ngồi trên hoa sen, tương truyền 
rằng đây là hai pho tượng thuộc ngôi chùa cổ, tại nền chùa Phụng 
Sơn sau này. Còn rất nhiều hiện vật Phật giáo được tìm thấy ở Đồng 
Tháp, Kiên Giang, An Giang, Tiền Giang, Long An, Tây Ninh... 
chứng tỏ trước thế kỷ XVII, trước khi di dân người Việt từ Thuận 
Quảng đi vào cùng với Phật giáo do họ mang theo thì tại vùng đất 
Nam Bộ đã từng tồn tại một nền Phật giáo mang dấu ấn của cả Phật 
giáo Bắc tông và Nam tông (Trần Hồng Liên 1996, tr. 7-10) 


2. TƯỢNG PHẬT BẰNG GỖ Ở ĐỒNG BẰNG SÔNG CỬU LONG - 
PHONG CÁCH NGHỆ THUẬT - NIÊN ĐẠI 


Theo Lê Thị Liên (tr. 42), hiện nay đã có khoảng 28 pho tượng 
và hai bàn tay tượng Phật bằng gỗ được phát hiện. Trong đó, Gò 
Tháp (Đồng Tháp) là nơi xuất hiện nhiều tượng gỗ nhất, có 22 
tượng và mảnh vỡ. Qua nghiên cứu, có 3 nhóm được xác định căn 
cứ vào tư thế của tượng. 

2.1. Nhóm I: Tượng trong tư thế đứng lệch hông mạnh (Tribhanga) 

Các pho tượng này ở trong tư thế đứng với hông lệch mạnh về 
bên phải, khiến cho đường cong hai bên sườn song song với nhau 
và hơi xiên chéo từ trái sang phải. Trọng lượng cơ thể dồn về chân 
phải, chân trái chùng, làm nổi rõ đầu gối. Toàn bộ cơ thể tạo thành 
3 khúc gấp rõ rệt, 8 pho tượng thuộc nhóm này đã được phát hiện. 

Tượng lớn nhất phát hiện ở Tháp Mười (Đồng Tháp), bằng gỗ 
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sao, cao 268 cm, có khuôn mặt thon dài, các nét bị mòn hết, chỉ 
nhận thấy có những búp tóc xoắn ốc, với Unisa (nhục khấu) nổi rõ. 
Tượng đứng trên bệ hoa sen". 


Pho tượng phát hiện ở Đá Nổi (Rạch Giá) (Bảo tàng Mỹ 
thuật BTMT 208) chỉ còn phần thân nhưng thể hiện một tư thế 
Tribhanga với sự mềm mại lý tưởng, chân phải thẳng, chân trái hơi 
khuyu nghiêng. Mặc dù bị sứt vỡ nặng nể, bắp chân, đùi, hông và 
ngực được thể hiện rất thon mảnh và uyển chuyển. Phần sau lưng 
của tượng cho thấy nghệ nhân chạm khắc đã lợi dụng độ cong của 
thân gỗ để tạo phần trang phục khoác kín một bên vai trái và có lẽ 
kéo dài tới cổ chân. Sáu trong số các tượng được phát hiện sau này 
ở Gò Tháp (Đồng Tháp) có tư thế lệch hông, do bị mất hết tay nên 
không rõ thế tay của tượng. 


Qua phong cách chế tác thể hiện sự mềm mại của cơ thể các 
pho tượng này thể hiện sự gần gũi với pho tượng phát hiện ở Korat 
(Thái Lan), phong cách Amaravati (Quaritch Wales 1969, PI.2) Tại 
di tích Gò Xoài (Long An), được xem là di tích Phật giáo duy nhất 
được biết cho đến nay ở Đồng bằng sông Cửu Long, nơi phát hiện 
26 hiện vật bằng vàng liên quan đến Phật giáo, trong đó có một lá 
vàng chạm hình một nữ thần cầm hoa sen đứng ở tư thế Tribhanga 
được đoán định là hình ảnh của một Yaksi (nữ Dạ Xoa) được đặt 
vào canh giữ thế giới linh thiêng, huyền diệu của Bảo Tháp mà cũng 
có thể là hình ảnh một vị Bồ tát theo hầu Đức Phật, hay hiện thân 
của Đức Phật (Đặng Văn Thắng 2017, tr. 204-205). 


Về kích thước, các pho tượng có nhiều cỡ khác nhau, trong đó 
có tượng Tháp Mười cao nhất trong số các tượng hiện biết (2,91m). 
Nhiều tượng nhỏ dưới 1m tập trung ở Gò Tháp. Pho tượng nhỏ 
nhất phát hiện ở Gò Tháp có chiều cao 0,16Sm. Các tượng trung 
bình có chiều cao khoảng 1,4— 1,6m. 


Cách thể hiện cơ thể thon, mảnh, đôi chân dài, mềm mại, dáng 


1. Tượng Phật Tháp Mười, thuộc danh mục Bảo vật quốc gia, hiện đang được tàng trữ tại Bảo tàng 
Lịch sử VN tại TP Hồ Chí Minh. 
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đứng rất gợi cảm là những nét thường thấy trên điêu khắc Amaravati. 
Tượng gỗ Tháp Mười và Đá Nổi có niên đại C14 được xác định 
1620 + 150 và 1360 + 150 năm cách ngày nay (Louis Malleret 1959 
- 1963, 2 ème partie, tr. 16Š). 


Tuy nhiên, cũng có những nét riêng biệt được nhận thấy trên 
một số pho tượng gỗ ở Đồng bằng sông Cửu Long. Đó là chiếc cổ 
khá cao đỡ lấy một khuôn mặt khá thon mảnh, cằm thường là tròn, 
Dnisa thường hơi nổi hoặc có hình búp nhọn, ngực hơi lép, thể hiện 
đặc tính của người thoát tục. Về trang phục, thường mỏng, trong 
và ôm sát thân, thể hiện qua sự lộ rõ đường nét cơ thể. Áo thường 
rất rộng, khoác kín vai trái và buông dài xuống tới cổ tay, tạo thành 
đường nếp đôi mỏng mảnh kéo dài xuống ngang ống chân. 

2.2. Nhóm 2: Tượng trong tư thế đứng lệch hông nhẹ (Abhanga) 


Đã ghi nhận 10 pho tượng có tư thế đứng lệch hông nhẹ, cơ thể 
tạo thành hai khúc gấp, thân trên thẳng. Trong đó có Š tượng ở Gò 
Tháp (Đồng Tháp), các tượng khác ở Giồng Xoài (Kiên Giang), 
Giồng Xoài (An Giang), tượng ở Nhơn Nghĩa (Cần Thơ) và 2 
tượng ở Bình Hòa (Đồng Tháp Mười, nay thuộc tỉnh Long An). 


Pho tượng lớn nhất phát hiện được ở Giồng Xoài (An Giang), 
trong tư thế đứng trên bệ hình trụ tròn. Bệ bị mục, nứt không rõ 
chỉ tiết trang trí. Tay phải gãy đến vai, tay trái giơ ngang hông, bàn 
tay phải đã gãy mất. Phần mặt bị nứt nẻ, không còn đầy đủ chi tiết, 
tuy nhiên vẫn nhận thấy được một khuôn mặt vuông vức, thuôn 
đài, cằm tròn, hơi bạnh, đôi mắt hơi ngang, nhìn xuống, sống mũi 
thanh, miệng nhỏ, cổ cao vừa phải. Các búp tóc mịn, đều, khá lớn, 
xoắn ốc theo chiều kim đồng hồ. Chỏm Ủn¡sa liền khối với phần 
đầu, thuôn nhọn. Toàn thân có dáng thon thả, hai bàn chân đặt gần 
như song song. Trang phục chỉ nhận ra ba phần giữa hai chân và 
dưới cánh tay trái thể hiện một loại áo choàng mỏng, nhẹ, bó sát 
thân dài xuống quá đầu gối. Các nếp áo được bàn tay trái đỡ lên, 
như phong cách thường thấy của tượng Phật Amaravati và Mathura 
(Lê Thị Liên 2006, tr. 44-45). 
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Hai pho tượng phát hiện ở làng Bình Hòa thuộc cuối rìa phía 
đông của Đồng Tháp Mười thuộc tỉnh Long An” có ý nghĩa lớn đối 
với việc nghiên cứu tiếu tượng Phật giáo thể hiện trên chất liệu gỗ ở 
Đồng bằng sông Cửu Long (Lê Trung Khá 1996, tr. 68-69), (Louis 
Malleret 1959 - 1963, 3 ème partie.: PI. XXII-XXV). 


Hiện trạng gần như nguyên vẹn của chúng cung cấp một cái 
nhìn đầy đủ cho các hiện vật cùng loại. Sự tương đồng về kích thước 
và các tiêu chí tiếu tượng khiến cho người ta dễ nhầm rằng chúng 
thuộc loại tượng song tác. Tuy nhiên, có thể dễ dàng nhận thấy có 
nhiều khác biệt, thể hiện trên khuôn mặt. 


Pho tượng Bình Hòa n° 277, MBB, 4840 (tượng thứ nhất) được 
làm từ một thân cây gỗ lớn, gỗ bằng lăng, cao 113cm, mặt ngoài bị 
nứt nẻ theo chiều dọc của thớ gõ. Tượng trong tư thế đứng, thẳng, 
chân liền với bệ). 

Tượng có khuôn mặt trái xoan thon mảnh, trán rộng, mày cong 
ngang mềm mại. Mắt khép hờ, nhìn xuống. Sống mũi thanh mảnh, 
cao trung bình, đầu mũi nhỏ, hơi khoằm nhẹ. Miệng nhỏ, mỉm cười, 
khóe mép phải hơi nhếch lên. Chót cằm nhọn, má hơi bầu. Nhìn 
nghiêng khuôn mặt trông có vẻ đầy đặn. Phần đầu phủ những lọn 
tóc xoắn ốc nhỏ mịn, Dnisa nổi gồ vừa phải, hơi nhọn. Vai xuôi, 
cơ thể thon mảnh. Bụng hơi phình. Hai bàn chân đứng hình chữ 
V, các ngón hơi xòe rộng, tả thực, mu bàn chân đầy đặn, gót tròn. 
Phía lưng tượng thể hiện đầy đủ là một tượng tròn với phần bả vai 
mềm mại, lưng uốn lõm. Mông nổi nhẹ sau làn trang phục mỏng. 
Tay phải đưa về phía trước ngang ngực, lòng bàn tay hướng về phía 
trước, các ngón tay bị gãy. Tay trái đưa ngang đỡ vạt áo dài xuôi 
ngang mắt cá chân, bàn tay không rõ dạng. 


2. Ở Long An, với cuộc khai quật vào năm 1987 tại di chỉ Gò Xoài, thuộc ấp Bình Tả, xã Đức Hòa 
Hạ, huyện Đức Hòa (Long An), các nhà khảo cổ học đã phát hiện một bộ sưu tập hiện vật Phật giáo, gồm 
26 hiện vật bằng vàng có hình voi, rắn, rùa, hoa sen... trong đó có một bản minh văn là một lá vàng chạm 
nổi bằng chữ Phạn cổ. Theo Hà Văn Tấn (1993), bản minh văn Gò Xoài được viết bằng ngôn ngữ Pali lai 
(Hybrid Pali, có dấu vết Sanskrit) và bằng một thứ văn tự Deccan (Nam Ấn), khoảng thế kỷ VITI- IX, nội 
dung về Pháp Thân Kệ của Phật giáo (Bùi Phát Diệm, Đào Linh Côn, Vương Thu Hồng 2001, tr. 89-92). 

3. Tượng Phật Bình Hòa (n° 277, MBB, 4840), thuộc danh mục Bảo vật quốc gia, hiện đang được 
tàng trữ tại Bảo tàng Lịch sử VN tại TP Hồ Chí Minh. 
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Bệ tượng thấp, hình tròn, mặt trên phẳng, mặt dưới hơi lồi. Mặt 
trước tượng có chạm hình những cánh sen nhưng không còn rõ nét, 
mặt sau không rõ dạng. 


Nhìn chung, tượng có dạng cân đối, đẹp được tạc theo phong 
cách nghệ thuật Amaravati có pha nghệ thuật Gupta. Pho tượng này 
đã được Trung tâm Nghiên cứu hạt nhân Saclay xét nghiệm năm 
1957 cho kết quả niên đại 1490 + 150 BP = 460 AD, 


So với pho tượng trên, tượng Bình Hòa ký hiệu n° 277, MBB, 
4841 (tượng thứ hai) còn khá nguyên vẹn, trong tư thế lệch hông 
về bên phải, dáng tượng thon cao. 


Đầu tượng có mái tóc xoăn tròn thành từng lọn, trên đỉnh có 
chõm Ủnisa nhô cao. Khuôn mặt bầu, hướng về phía trước. Trên 
mặt có đủ mắt, mũi, miệng nhưng không còn rõ nét. Cằm rộng, tai 
nhỏ, dài vừa phải. Cổ không lớn, hơi cao. Vai gần ngang. Thân khoác 
áo cà sa mỏng dính sát người, choàng kín hai vai, tà rộng kéo dài 
xuống đến gần cổ chân. Tay phải gập về phía trước ngang ngực, bàn 
tay xòe rộng. Tay trái đưa ngang đỡ lấy vạt áo dài, tay trái gãy mất. 
Có một lỗ tròn nhỏ ở chỗ gãy cho thấy phần bàn tay được ghép vào 
đây bằng chốt. Tượng trong tư thế chân phải đứng thẳng, chân trái 
đưa về phía trước. Bàn chân khá thô liền với bệ phía dưới. Bệ tượng 
hình tròn thấp, mặt trên phẳng, mặt dưới hơi lồi. Ở thành bệ không 
thấy hình chạm khác. 


Đây là một pho tượng đẹp mang ảnh hưởng phong cách nghệ 
thuật Dvaravati pha nghệ thuật cổ Hy Lạp. Niên đại xác định 1350 
+ 150BP = 600 AD (Bùi Phát Diệm, Đào Linh Côn, Vương Thu 
Hồng 2001, tr. 119- 121). 


Pho tượng phát hiện ở Nhơn Nhĩa (Cần Thơ) chỉ cao 0,76m, bị 
hư hỏng nặng, các tay đầu gãy mất, các chi tiết trên mặt không còn. 
Tuy nhiên, có thể thấy pho tượng trong tư thế đứng lệch hông về 
bên phải. Mông có hình khối đầy đặn, uyển chuyển. Tay trái trong 
tư thế giơ lên, có lẽ để đỡ vạt áo. Điểm đáng lưu ý là giữa hai ống 
chân không có khoảng hở và phần bệ là một khối tròn, không thắt 
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eo, tạo dáng hai tầng như thường lệ. Có thể đây là một tác phẩm 
chưa hoàn chỉnh. 

Tượng Phật Giồng Xoài ở Bảo tàng Kiên Giang thể hiện rõ rệt 
là một phác thảo chưa hoàn chỉnh. Tượng trong tư thế đứng lệch 
hông phải, đầu gối trái chùng, tay trái giơ lên, bàn tay không thể 
hiện rõ nét, có lẽ trong tư thế túm vạt áo cà sa, tay phải buông xuôi 
đọc thân, đã bị sứt vỡ hết. 


Có thể thấy các pho tượng thuộc nhóm 2 cũng đứng trong tư 
thế lệch hông nhưng lệch rất nhẹ về bên phải, chỉ nhận thấy đầu gối 
trái hơi chùng, đùi trái hơi nổi hơn đùi phải. Theo thuật ngữ tiếu 
tượng Ấn Độ, đây là tư thế Abhanga — thân gập thành hai khúc. Mặc 
dù vẫn còn những pho tượng kích thước rất lớn, cơ thể mảnh mai, 
nhưng nhiều tượng trong nhóm này có cơ thể gần như đứng thẳng, 
hai chân khá to, chắc khỏe. Cơ thể mặc dù thiếu vẻ gợi cảm và hơi 
khô cứng hơn nhóm trên vẫn được thể hiện theo phong cách tả thực 
ở một số chi tiết như phần bụng hơi nổi, mông có hình khối khá rõ. 

Các pho tượng còn khá nguyên vẹn cho thấy khuôn mặt có nhiều 
lối thể hiện khác nhau: Mặt hình trái xoan với các nét thanh mảnh; 
mặt hình nửa trái xoan với cằm tròn nhỏ, trán rộng phẳng; mặt chữ 
điền, cằm vuông vức. Chõm Dnisa hơi nổi hoặc có hình búp sen. 
Cổ thường hơi to. Những đặc điểm đó cho thấy các pho ttượng 
thuộc nhóm 2 mang nhiều đặc điểm bắt nguồn từ phong cách nghệ 
thuật Gupta, đặc biệt là từ trường phái Sarnath. Song nhiều chỉ tiết 
vẫn tiếp tục được kế thừa từ nhóm 1, vốn mang nhiều cảm hứng từ 
trường phái Amaravati. Sự pha trộn giữa các ảnh hưởng, hay cũng 
có thể là do sự sáng tạo riêng của các nghệ nhân Đồng bằng sông 
Cửu Long, được thể hiện rất rõ ở lối khoác áo có tà rộng nhưng để 
trơn và bó sát cơ thể, có các nếp được túm lại và kéo cao lên ngang 
bụng trong tay trái. Lối thể hiện một vạt áo rộng bên trái, trong 
khi phía sườn bên phải lộ rõ đường lượn gọn gàng của cơ thể cho 
thấy hầu hết các tượng đều có lối khoác áo để lộ vai phải. Những 
ý tưởng sáng tạo còn được thể hiện trên nhiều chi tiết, đặc biệt là 
khuôn mặt. Nghệ thuật tượng tròn có thể nói đã đạt đến đỉnh cao 
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với phong cách hiện thực kết hợp với tính chất thần thánh hóa của các 
pho tượng. Về niên đại, có thể xếp chúng vào khoảng thế kỷ S-ó, thuộc 
giai đoạn phát triển của văn hóa Óc Eo (Lê Thị Liên 2006, tr. 44-47). 
2.3. Nhóm 3: Tượng Phật trong tư thế đứng thẳng (Samabhanga) 

Một số hiện vật phát hiện ở Gò Tháp (Đồng Tháp) trước đây đã 
bị thất lạc. Qua tư liệu còn lại, nhận thấy một số tượng trong tư thế 
đứng thẳng. 

Pho tượng còn nguyên vẹn nhất thuộc nhóm này được phát hiện 
ở ấp Lợi Mỹ, làng Phong Mỹ, tỉnh Sa Đéc cũ, thuộc cuối rìa phía 
nam vùng Đồng Tháp Mười. Tượng được chạm khắc bằng gõ trai 
nguyên khối, cao 2m, ởtrong tư thế đứng thẳng trên bệ sen, hơi ưỡn 
ra sau. Tượng có khuôn mặt hơi gãy, bị một lỗ đục giữa mặt nên khó 
nhận ra chỉ tiết. Tuy nhiên có thể nhận thấy miệng mỉm với hai vành 
môi rõ, cằm lẹm hơi đưa ra. Hàm hơi vuông. Tai cong, dái tai dài gần 
chấm vai. Chỏm Unisa hơi nhọn. Phần đầu không thể hiện các lọn 
tóc. Cổ không có ngấn, hơi to. Thân thể được tạc khá thon mảnh, 
vai ngang, ngực rộng, eo thon, đùi thẳng và chắc, gối rõ, bắp chân rõ. 
Tuy nhiên, đường nét thiêu sự mềm mại. Hai tay gập hơi vuông góc, 
đưa ngang ngực trong tư thế Thuyết pháp. Đức Phật khoác áo cà 
sa kín hai vai và dài tới cổ chân. Áo phủ kín tới cổ tay rồi tạo thành 
nếp chảy buông dọc thân. Lớp trang phục trong thể hiện bằng một 
đường gấu nổi lớn ngang dưới hai ống chân. Toàn bộ trang phục thể 
hiện sự dày, nặng với hai cánh bên mở rộng, cân đối. Bệ tượng có 
hình tròn, thắt giữa tạo thành hai tầng. Tầng trên gồm một lớp cánh 
tròn mập, đầu cánh thuôn nhọn ở ngoài và nhiều lớp lô xô xen kẻ 
nhỏ hơn. Phần nhụy tròn giữa tạo thành bệ. Tầng dưới gồm một lớp 
đài sen úp, hai lớp cánh tạc trên một nền trụ tròn phía dưới. Tượng Phật 
Phong Mỹ được cho là chịu ảnh hưởng lục địa từ nghệ thuật Dravavati 
(Louis Malleret 1959 - 1963, 2 ème partie, tr. 162). 


Ngoài những tư liệu ảnh còn lại và các mảnh vỡ cho thấy hình 


4. Tượng Phật Phong Mỹ, thuộc danh mục Bảo vật quốc gia, hiện đang được tàng trữ tại Bảo tàng 
Lịch sử VN tại TP Hồ Chí Minh. 
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thức tượng Phật sơ sinh trong tư thế đứng thẳng và tượng trong tư 
thế ngồi cũng có mặt ở di tích Gò Tháp (Đồng Tháp). Điều đáng 
tiếc là chúng hoặc bị sơn phết, hoặc bị gãy vỡ nhiều nên khó nhận rõ 
đặc trưng. Gần đây nhất, nhiều phác vật cũng được phát hiện. Nếu 
cho rằng Gò Tháp là một trung tâm chế tác tượng của vùng Đồng 
bằng sông Cửu Long thì cũng có thể nói là nó đã tồn tại trong suốt 
thời kỳ văn hóa Óc Eo và cung cấp những sản phẩm rất đa dạng 
bằng chất liệu gỗ (Lê Thị Liên 2006, tr. 47-48). 


3. TƯ TƯỞNG TÔN GIÁO VÀ CÁC GIAI ĐOẠN PHÁT TRIỂN CỦA 
NGHỆ THUẬT CHẾ TÁC TƯỢNG PHẬT BẰNG GỖ ỞĐỒNG BẰNG 
SÔNG CỬU LONG 


3.1. Tư tưởng tôn giáo 

Theo Lê Thị Liên, cùng với Hindu giáo, Phật giáo có mặt trên 
vùng Đồng bằng sông Cửu Long từ rất sớm vào khoảng thế kỷ thứ 
H sau Công nguyên và phát triển một cách mạnh mẽ với cả hai tông 
phái, mở đầu là phái Theravada (Nguyên Thủy) và sau đó là phái 
Mahayana (Đại thừa). Các tượng Phật tuy phát hiện không nhiều, 
không phong phú như Hindu giáo, nhưng Phật giáo có vai trò không 
kém phần quan trọng trong đời sống của cư dân Óc Eo ở miền Tây 
Nam Bộ (Lê Thị Liên 2006, tr. 58-59). 


Theo truyền thuyết, sau khi Hỗn Điền - một tu sĩ Hindu giáo 
từ Ấn Độ theo thuyền buôn tới Phù Nam, rồi làm vua của nước 
này đã “tuỳ theo luật Ấn Độ mà sửa đổi lại nền nếp trong nước” 
Hindu giáo trở thành quốc giáo, thâu tóm cả vương quyền lẫn thần 
quyền. Siva giáo với biểu tượng linga, yoni và Vishnu giáo với các 
biểu tượng con ốc, bánh xe, quả cầu, cây gậy được phổ biến rộng 
khắp vùng Đồng bằng sông Cửu Long. Sự kết hợp giữa hình tượng 
Siva và Vishnu tạo thành thần Harihara (Hari = Vishnu + Hara = Siva) 
có ý nghĩa là thần hộ mạng cho cư dân Phù Nam, được thờ rộng rãi 
trong nhân dân. Khoảng từ thế kỷ thứ II trở đi, đạo Phật cũng được du 
nhập vào Phù Nam và phát triển mạnh cho đến thế kỷ thứ VII-VII. 


Tuy không giữ vị trí quan trọng như Hindu giáo, nhưng Phật 
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giáo có tác động tích cực đến đời sống của cư dân Óc Eo, tạo được 
mối quan hệ giao lưu rộng rãi với các nước trong khu vực: Nam 
Tông với các nước Nam Á, Bắc Tông với Trung Quốc và các nước 
thuộc khu vực chịu ảnh hưởng văn hóa Hán (Đông Á). Dù là Bắc 
Tông hay Nam Tông, khi đến vùng Đồng bằng sông Cửu Long đều 
được cư dân nơi đây bản địa hoá cho phù hợp với điều kiện sống 
của họ (Nguyễn Thị Song Thương 2015, tr. 156-157). 

Khi đánh giá về ảnh hưởng của Ấn Độ đối với các quốc gia cổ 
đại trong khu vực Đông Nam Á, G. Coèdes cho rằng: “Ảnh hưởng 
của nên uăn minh Ấn Độ chủ yếu là sự bành trướng của một nên ăn 
hóa có tổ chức, dựa trên quan điểm của Ấn Độ về vương quyển, có đặc 
trưng là những lễ thức thờ cúng Hindu giáo hoặc Phật giáo” (Ngô Văn 
Doanh 2011, tr. 19). 

3.2. Các giai đoạn phát triển của nghệ thuật chế tác tượng Phật bằng gõ 

Như đã trình bày, điêu khác Phật giáo ở Việt Nam ra đời sớm và 
nhanh chóng đạt đến đỉnh cao. Tuy nhiên chúng chỉ hạn chế ở số ít 
loại hình. Sự hiếm hoi nguyên liệu đá tuy có thể ảnh hưởng đến số 
lượng và chất lượng của tượng, nhưng nguồn gõ tự nhiên đồi dào 
hẳn đã góp phần tạo nên phong cách nghệ thuật rất độc đáo ở đây'. 


Vào khoảng thế kỷ II-IV, bên cạnh những hiện vật được du nhập 
từ nhiều vùng khác nhau, đã có những tác phẩm mô phỏng và sáng 
tạo độc đáo, chủ yếu là trên chất liệu gõ. Tượng Phật gõ là sản phẩm 
đặc trưng của nghệ thuật văn hóa Óc Eo ở Đồng bằng sông Cửu 
Long, vừa phản ánh đặc tính nhạy cảm dễ tiếp thu các luồng ảnh 
hưởng nghệ thuật mới, vừa bộc lộ những nét bản địa chân chất, bền 
vững trong sự sáng tạo đa dạng. 

Thế kỷ V-VII là thời kỳ phát triển đến đỉnh cao của điêu khắc 
Phật giáo, khẳng định những phong cách riêng của cư dân Đồng 
bằng sông Cửu Long, trên cơ sở tiếp thu thường xuyên những yếu 


5. Sách Gia Định Thành Thông Chí, trong phần Thổ sản (Gia Định) đã đề cập tới nhiều loại gỗ như 
sao, trai, bằng lăng, mù u... là nguyên liệu để chế tác tượng Phật bằng gõ đã được trình bày trên đây 
(Trịnh Hoài Đức (1822, tr. 85-86 ). 
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tố nghệ thuật từ bên ngoài, thông qua con đường giao lưu kinh tế và 
văn hóa, hình thành những kiệt tác nghệ thuật mệnh danh là nghệ 
thuật Phù Nam. 

Từ cuối thế kỷ VII, điêu khắc Phật giáo suy tàn nhanh chóng 
và hầu như biến mất từ sau thế kỷ VIII, chứng tỏ sự mất đi vai trò 
của nó ở vùng đất này. Tuy nhiên, giai đoạn này cũng chứng kiến 
sự phát triển hung thịnh của Phật giáo Đại thừa, lấy hình tượng 
Avalokitesvara và Maitreya làm đối tượng thờ phượng chính (Lê 
Thị Liên 2006, tr. 58-59). 


Niên đại C14 của một số tượng Phật bằng gỗ 



































J.C. Khoo[7: 85] 
Tên L. Malleret [8: 165 ] 
Hiệu chỉnh 

Tượng Phật Tháp Mười | 1620 + 150 BP 250 CE - 600 CE 
Tượng Phật Đá Nổi 1360 + 150 BP 
Tượng Phật Bình Hòa 

1490 + 150 BP 390 CE - 690 CE 
(MBB, 4840) 
Tượng Phật Bình Hòa 

1350 + 150 BP 540 CE - 880 CE 
(MBB, 4841) 
Tượng Phật Phong Mỹ _ | 1490 + 150 BP 390 CE - 690 CE 
KẾT LUẬN 


Tượng Phật bằng gỗ ở Đồng bằng sông Cửu Long được chế tác 
theo truyền thống Phật giáo từ Ấn Độ, chịu ảnh hưởng của phong 
cách nghệ thuật Amaravati, Dvaravati, Gupta và Hy Lạp cổ, sử dụng 
các loại gỗ ở địa phương, đồng thời có những sáng tạo riêng, thể 
hiện đặc điểm tượng tròn của cư dân Óc Eo ởnơi đây. 

Dựa vào kỹ thuật tạo dáng và niên đại của một số pho tượng tiêu 
biểu, có thể chia làm 3 giai đoạn phát triển của nghệ thuật chế tác 
tượng Phật ở đây: 

Giai đoạn sớm, khoảng thế kỷ thứ II đến thế kỷ thứ V sau Công 
nguyên, tượng có thế đứng Tribhanga. 
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Giai đoạn phát triển, khoảng thế kỷ thứ V đến thế kỷ thứ VII sau 
Công nguyên, tượng có thế đứng Abhanga. 

Giai đoạn muộn, khoảng thế kỷ thứ VI đến thế kỷ thứ VII sau 
Công nguyên, tượng có thế đứng Samabhanga. 

Với số lượng tượng Phật bằng gõ phát hiện nhiều nhất, cùng với 
nhiều mảnh vỡ và di vật phác thảo tượng Phật ở di tích Gò Tháp 
(Đồng Tháp), có thể xem nơi đây là trung tâm chế tác tượng của 
cư dân Óc Eo. Đồng thời, di tích Gò Xoài - Bình Tả (Long An) với 
những di vật Phật giáo đặc sắc cùng với một số tượng Phật phát hiện 
trong khu vực này cũng góp phần cho việc nghiên cứu về Phật giáo 
thời đại Óc Eo. 


**% 
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TƯỢNG PHẬT BỐN TAY Ở LINH SỮNTỰ 
(THOẠI SƠN — AN GIANG) VÀ MỐI 0UAN HỆ 
XUYÊN VĂN HÓA VIỆT NAM - ẤN ĐỘ 


Phan Anh Tú 


DẪN NHẬP 


Linh Sơn Tự là tên gọi của một ngôi chùa cổ tọa lạc tại thị trấn 
Óc Eo, huyện Thoại Sơn, tỉnh An Giang. Đây là một ngôi danh lam 
cổ tự, không những nổi tiếng về tính mỹ thuật và mà còn thể hiện 
đặc sắc văn hóa ở nét cổ kính của nó. Ngôi chùa còn được người 
dân trong vùng biết đến với pho tượng Phật bốn tay được thờ trong 
chánh điện. Từ đặc điểm của pho tượng này, người dân địa phương 
quen gọi Linh Sơn Tự là chùa Phật bốn tay. 


1. NGUỒN GỐC VÀ HÌNH TƯỚNG CỦA THẦN VISHNU 


Pho tượng Phật nguyên gốc bằng đá sa thạch, khuôn mặt được 
vẽ lại với đôi mắt mở to, đầu đội mũ trụ, thân được đắp thêm y phục 
theo kiểu áo cà sa, các pháp khí cầm tay đều được cải biên theo 
đặc điểm của Phật giáo Bắc tông như xâu chuỗi và hoa sen. Phần 
thân được phủ sơn vàng theo màu sắc biểu trưng của Phật giáo. Pho 
tượng vốn không gắn liền với thời điểm khởi đầu của ngôi chùa mà 
được mang từ nơi khác đến. Vị trí được phát hiện cụ thể như thế 


*TS, Trường ĐH KHXH&NV,ÐHQG-HCM. 
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nào gần như không có tư liệu ghi chép, chỉ có thông tin từ tấm bảng 
giới thiệu di tích Linh Sơn Tự ghi nhận vào năm 1913 trong quá 
trình san lấp mặt bằng để xây dựng một công trình ở khu vực chợ Ba 
Thê, xe ủi làm xuất lộ pho tượng này. Dựa trên đặc điểm nhân hình 
và chiếc mũ đội đầu hình trụ có thể nhận biết pho tượng thể hiện 
thân Vishnu của đạo Bà La Môn được tạo tác theo phong cách nghệ 
thuật Óc Eo thuộc vương quốc cổ Phù Nam (TK.I - VỊ). 


Theo quan điểm của Bà La Môn giáo, trong vũ trụ có 33.333 
vị thần, trong đó thần Brahma được xem là Đấng tối cao bất diệt, 
Vishnu và Shiva là hai vị đại thần linh, phối hợp với Brahma làm 
thành một hệ thống Tam thần hay Tam vị nhất thể (Trimurti). Các 
vị thần trong thần thoại Bà La Môn giáo được mô tả như những vị 
vua trên thế gian; họ có gia đình, các vị thần phụ trợ và vật cưỡi. 
Mỗi vị thần đều có vô số những biểu hiện, nguồn gốc và các kiếp 
hóa thân, trong đó những kiếp hóa thân liên quan đến thần Vishnu 
thường được gọi bằng cái tên đặc biệt là Avatar. Theo quan điểm 
của hệ phái Vishnu giáo (một trong những hệ phái chính của Bà La 
Môn giáo), Vishnu là Đấng tối cao, Đấng cứu thế (Purusottama), 
thân đứng đầu trong Tam vị thần linh. Vishnu có nhiều tên gọi khác 
nhau tùy thuộc vào mỗi chức năng mà thần thực hiện. Ví dụ như 
trong vai trò của Đấng chí tôn, thần có tên là Bhagavat; trong vai trò 
của thần Sáng tạo thì có tên là Prajapani và với vai trò thần Bảo tồn 
thế giới, Vishnu có tên gọi là Hari. Cũng theo thần thoại thì Vishnu 
là biểu hiện cho năng lực mặt trời, bao phủ vạn vật bằng tia nắng của 
mình, Vishnu đi xuyên qua vũ trụ bằng ba bước chân (Trivikrama). 
Khi nhập vào làn nước của Biển Sữa thần thoại, Vishnu trở thành 
thần Bảo tồn và Sáng tạo thế giới biểu hiện qua hình tượng từ cuốn 
rốn của thần sinh ra thần Brahma (thần Sáng tạo). 


TƯỢNG PHẬT BỐN TAY ỞLINH SƠNTỰ(THOẠISƠN-ANGIANG) „199 





Tượng thần Vishnu thuộc văn hóa Óc Eo, trưng Tượng thần Vishnu được sửa thành tượng 

bày tại Bảo tàng Quốc gia Bangkok. Niên đại: TK. Phật. Nguồn gốc: chùa Linh Sơn, huyện 

V- VIL (Nguồn: Phan Anh Tú) Thoại Sơn, tỉnh An Giang. Niên đại: TK. 
V- VIL (Nguồn: Phan Anh Tú) 


2. CÔNG NĂNG VÀ Ý NGHĨA CỦA PHO TƯỢNG 


Khảo sát pho tượng ở Linh Sơn Tự cho thấy thần Vishnu có bốn 
tay, một tay gối đầu, ba tay còn lại đều được sửa lại nên vật cầm tay 
nguyên gốc theo quy chuẩn của Bà La Môn giáo không còn hiện 
điện. Tuy nhiên, nếu so sánh với những pho tượng thần Vishnu lưu 
giữ tại các viện bảo tàng ở Nam Bộ có thể nhận diện được những 
đặc trưng của nền văn hóa Óc Eo với những yếu tố tuân thủ theo 
quy chuẩn truyền thống của nghệ thuật tạo hình Ấn Độ. Đặc điểm 
chung của tượng thần Vishnu được mô tả bằng hình tướng của một 
nam nhân với bốn cánh tay cầm bốn vật biểu tượng: con ốc gai 
(Shankha), cái đĩa (Chakra), cây chùy (Gada) và hoa sen (Padma). 
Đặc biệt, các pho tượng Vishnu trong nền văn hóa Óc Eo luôn thể 
hiện với khuôn mặt trầm tưởng, đôi mắt hình hạnh nhân, đầu đội 
mũ trụ tròn, thân thể cường tráng mặc trang phục kiểu Sarong dài 
đến ống chân, đôi khi có trang trí hoa văn. 

Với chiều dài 1,7 mét, tượng Vishnu ở Linh Sơn Tự được xem là 
pho tượng cổ có kích thước lớn nhất thuộc thời kỳ vương quốc Phù 
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Nam được phát hiện trên vùng Đồng bằng sông Cửu Long. Những 
loại tượng khổng lồ như vậy thường được thờ cúng ngoài trời, mang 
ý nghĩa hộ trì cho vương quốc hay cư dân của một vùng. Kỹ thuật 
xây dựng những ngôi tháp bằng gạch của thời kỳ Óc Eo (TK. I-VI) 
không thể tạo ra được những công trình kiến trúc với khoảng không 
gian lớn để đưa các pho tượng thờ khổng lồ vào bên trong. Phế tích 
của các ngôi đền Bà La Môn giáo nằm rải rác xung quanh khu di 
tích Óc Eo đều không có kỹ thuật dùng cột chịu lực nên thường sử 
dụng tường gạch dày làm cho không gian bên trong ngôi đền bị thu 
hẹp. Trong tín niệm Bà La Môn giáo, Vishnu là vị thần hộ trì cho 
tầng lớp vua chúa, chiến sĩ (Khastriya) và cả đẳng cấp thương nhân 
(Vaisya). Sự thịnh vượng của vương quốc cổ Phù Nam phụ thuộc 
nhiều vào nền kinh tế biển thông qua thương cảng Óc Eo. Đặc điểm 
này có thể lý giải vì sao có rất nhiều tượng thần Vishnu được phát 
hiện trên vùng Đồng bằng sông Cửu Long và theo thống kê của tác 
giả thì có hơn ó0 pho tượng. Sự hiện diện của tầng lớp thương nhân 
thực hành tín niệm Bà La Môn giáo chính là hệ quả của sự gia tăng 
số lượng của các ngôi đền thờ thần Vishnu hộ trì cho công việc kinh 
doanh và đi biển của họ. Sự hiện diện của pho tượng thần Vishnu 
khổng lồ đã chứng minh vai trò thương cảng của khu di tích ÓcEo 
- Ba Thê và có thể pho tượng được đặt ngay trong khu vực thương 
cảng để giới thương nhân có thể đến chiêm bái mỗi khi thuyền về 
bến hay xuất bến. 

Vì sao thần Vishnu được giới thương nhân theo đạo Bà La Môn 
sùng bái, điều này có thể xuất phát từ câu chuyện mang màu sắc tín 
niệm của người Ấn Độ. Trong vai trò thần vũ trụ có tên là Narayana, 
Vishnu được mô tả nằm yên giấc trên mình con rắn thần Ananta — 
Shesha trôi bồng bềnh trên Biển Sữa mênh mông. Sự hòa nhập của 
thần vào biển vũ trụ (Biển Sữa) và con rắn bất tận dùng làm con 
thuyền chở Vishnu đang yên giấc dễ dàng hòa nhập vào tín niệm 
của giới thương nhân vốn sử dụng đường biển làm lộ trình buôn 
bán từ Ấn Độ đến vương quốc cổ Phù Nam. Hành trình vượt biển 
thường gặp nhiều rủi ro về điều kiện thời tiết, vì vậy việc thờ cúng 
thân Vishnu luôn được xem trọng nhằm cầu mong cho các chuyến 
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hải hành được bình an. Vì thần Vishnu được tin là hòa nhập vào 
nguồn nước đại dương và sự hiện diện của thần tạo nên sự phẳng 
lặng của mặt biển qua thần tích Bà La Môn giáo. 





Tượng thần Vishnu nằm ngủ với tay giơ lên đầu ở Bảo tàng Quốc gia New Delhi (Ấn Độ), 
hình tướng tương tự như của tượng Phật bốn tay (Vishnu) ở Linh Sơn Tự. Nguồn: Phan 
Anh Tu. 


3. BỘ ĐÔI VISHNU VÀ SHIVA THEO TÍN NIỆM BÀ LA MÔN GIÁO 


Vai trò bộ đôi Vishnu và Shiva trong nền văn hóa Óc Eo cũng 
được khẳng định qua pho tượng Bà Chúa Xứ được thờ cúng trong 
một ngôi miếu lớn cùng tên tọa lạc tại thị trấn Núi Sam thuộc thành 
phố Châu Đốc. Pho tượng Bà nguyên nằm trên đỉnh núi Sam, nơi 
mà ngày nay là điểm xuát phát của nghỉ lễ rước kiệu Bà diễn ra trong 
lễ hội Bà Chúa Xứ vào ngày 22 tháng Tư Âm lịch hàng năm. Vết tích 
còn lại là một chiến Yoni (sinh thực khí nữ biểu trưng cho nữ thần 
Partvati hay Uma) với công năng dùng làm chiếc bệ cho pho tượng 
Bà đặt bên trên. Hình tướng của Bà và chiếc bệ còn lại cho thấy 
nhiều khả năng, đây chính là tượng thân Shiva, vị thần hủy diệt và 
đồng thời biểu trưng của trường phái khắc kỷ hay khổ hạnh của Bà 
La Môn giáo, khi thần thoại mô tả Shiva hành thiển trên đỉnh núi 
thân Kalaisa với tấm da hổ phủ lên thân thể nhuốm màu rêu phong. 
Trong nghệ thuật tiếu tượng học Bà La môn giáo, chỉ có thần Shiva 
hoặc Linga (sinh thực khí nam, biểu tượng của Shiva) mới được đặt 
trên Yoni. Sự tồn tại của chiếc bệ Yoni trên đỉnh núi Sam và nghi 
thức rước kiệu Bà xuất phát từ nơi phát hiện pho tượng xưa kia là 
một cơ sở để chứng minh nguồn gốc thần Shiva của pho tượng. 
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Trong quan niệm của Bà La Môn giáo, chủ nghĩa khoái lạc và đời 
sống khổ hạnh luôn tồn tại như một chu kỳ trong cuộc đời của mỗi 
con người. Nó được biểu trưng qua bộ đôi của hai vị thân Vishnu 
và Shiva. Trong đó, Vishnu đóng vai trò hộ trì cho sự thịnh vượng 
của vương quốc, duy trì một sống thế tục hạnh phúc viên mãn khi 
hình ảnh thần Vishnu nằm ngủ trên Biển Sữa và được người vợ yêu 
kiều là nữ thần Laskmi bóp chân cho thần. Do vậy, pho tượng thần 
Vishnu mới được dựng lên tại một thành phố thương cảng giàu có. 
Trên phương diện của chủ nghĩa khổ hạnh, thần Shiva biểu tượng 
cho đời sống thoát tục, hạnh trì giới luật Bà La Môn giáo và thiền 
định trên đỉnh núi thần Kalaisa nên tượng thần mới được dựng trên 
đỉnh núi Sam làm chỗ hành hương cho người dân mộ đạo thời xưa. 
Thần Shiva và ngọn núi thần Kalaisa biểu trưng cho hình ảnh của 
những người ẩn sĩ (rishi) tu hành theo trường phái khắc kỷ của Bà 
La Môn giáo. Tuy nhiên, tất cả những vấn đề này đều thuộc lớp văn 
hóa cổ xưa khi giữa Ấn Độ và vương quốc cổ Phù Nam luôn thiết 
lập một mối quan hệ mật thiết trên ba phương diện chính là tôn 
giáo, chính trị và kinh tế. 


4. NGUYÊN NHÂN CỦA SỰ ĐỒNG HÓA THÀNH TƯỢNG PHẬT 


Xét trên phương diện nghệ thuật tiếu tượng học Ấn Độ, có nhiều 
nét tương đồng giữa tượng Phật và tượng thần Vishnu, vì cả hai tôn 
giáo này đều xuất phát từ mộtnền văn hóa Ấn Độ. Bà La Môn giáo ra 
đời trước Phật giáo nhưng về mặt nghệ thuật điêu khắc thì xuất hiện 
muộn hơn. Do đó, tượng các thần linh thường được tạo tác tiếp nối 
theo những mẫu hình tượng Phật. Tượng thần Vishnu nằm ngủ trên 
mình rắn thần Ananta - Shesha về mặt nghệ thuật có nhiều điểm 
tương đồng với tượng Phật nhập Niết Bàn, đồng thời hình tượng 
rắn thần Naga xuất hiện phía sau lưng cả tượng Phật và tượng thần 
Vishnu. Tuy nhiên trong nghệ thuật điêu khắc, tượng Phật thường 
được thể hiện tọa thiền trên mình rắn Mucalinda. Hình tượng này 
thường phổ biến trong các ngôi chùa Phật giáo Nam tông Khmer, 
còn tượng thần Vishnu thì được thể hiện nằm trên mình rắn Ananta 
- Shesha. Hai tôn giáo có tên gọi về rắn thần khác nhau nhưng trong 
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nghệ thuật tạo hình lại thể hiện giống nhau với hình tượng con rắn 
bảy đầu gọi chung là rắn thần Naga. 


Khi pho tượng thần Vishnu mới phát hiện tại khu vực chợ Ba 
Thê, những người Khmer trong vùng cho rằng đó là tượng Neakta 
Phnom, tức vị thần núi trong tín niệm của họ. Song với tất cả nỗ lực 
nhằm mang tượng thần về thờ tại chùa Kal Bopruk nằm ở chân núi 
Ba Thê không thành nên những người bạn Khmer phải bỏ cuộc. 
Điều này làm cho cư dân người Việt tin rằng pho tượng muốn được 
về một trong những ngôi chùa Phật giáo Bắc tông. Giai thoại dân 
gian cho rằng khi dân làng là những người Việt đến địa điểm xuất 
lộ để mang tượng đi thì trọng lượng của pho tượng trở nên nhẹ đến 
kì lạ nhưng khi đến gần Linh Sơn Tự, pho tượng lại trở thành quá 
nặng. Các cụ cao niên cho rằng pho tượng muốn được thờ cúng 
trong ngôi chùa này và họ tin chắc đây chính là tượng Phật. Linh 
Sơn Tự lại là một ngôi chùa nhỏ, trước đó người dân địa phương đã 
mang hai chiếc bia đá khắc chữ cổ vào trang trí hai bên bệ thờ Phật, 
nay muốn đặt pho tượng thần Vishnu vào khoảng trống giữa bệ thờ 
thì phải đặt theo tư thế đứng mới đủ chõ. Tuy nhiên, tượng được 
làm ra trong tư thế nằm nên khi đặt theo chiều đứng sẽ trở nên thiếu 
thẩm mỹ. Nhà chùa và dân làng phải tìm cách khắc phục bằng cách 
đắp thêm đôi chân ở phần hông của pho tượng, còn phần đôi chân 
nguyên thủy thì xây bệ vây kín lại. Với giải pháp này, pho tượng thần 
Vishnu nằm được chuyển hóa thành tượng Phật tọa trên thiền trên 
mình rắn thần Mucalinda, tương tự như loại tượng của Phật giáo 
Nam tông Khmer mà người dân thấy trong chùa Kal Bopruk của 
người Khmer nằm gần Linh Sơn Tự. 


5. MỐI QUAN HỆ GIỮA ÓC EO VÀ ẤN ĐỘ 


Từ vị trí của một thương cảng nổi tiếng, khu di tích Óc Eo - Ba 
Thê đã tiếp nhận ảnh hưởng văn hóa từ Ấn Độ vào những thế kỷ đầu 
Công nguyên. Trong số những mối quan hệ văn hóa mang tính chất 
xuyên suốt diễn ra nhiều thế kỷ, Bà La Môn giáo và Phật giáo Ấn Độ 
có tầm ảnh hưởng sâu rộng đến đời sống tinh thần của cư dân Phù 
Nam. Tại thương cảng Óc Eo - Ba Thẻ, việc thờ cúng thần Vishnu 
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cho thấy sự phát triển của loại hình tín ngưỡng liên quan đến biển 
của giới thương nhân Ấn Độ. Mẫu hình xây dựng những tượng đài 
thân Vishnu nằm ngủ trên mình rắn thân Ananta - Shesha đã phổ 
biến tại các thương cảng ở Ấn Độ, vì vậy tầm ảnh hưởng đó lan rộng 
đến Óc Eo cũng là một điều tất nhiên. Vì phần nhiều thương nhân 
buôn bán ở đây là người Ấn Độ hoặc người bản địa theo Bà La Môn 
giáo. Như vậy, vai trò thương cảng của Óc Eo đã dẫn đến sự kết nối 
văn hóa xuyên quốc gia, Ấn Độ - Phù Nam. 

Vương quốc Phù Nam suy tàn và kết thúc vào giữa cuối thế kỷ 
thứ VI để rồi được thay thế bằng những lớp văn hóa mới. Đầu thế 
kỷ XX, pho tượng thần Vishnu được phát hiện khi lớp di dân người 
Việt đã định cư rộng khắp trên vùng thương cảng Óc Eo xưa kia. 
Sự suy tàn của một nền văn hóa mà không có một lớp cư dân sự kế 
thừa đã làm cho mạch sống của đạo Bà La Môn lụi tàn và chìm vào 
quên lãng. Pho tượng Vishnu ở Linh Sơn Tự và tượng thần Shiva ở 
núi Sam đã được đồng hóa vào nền văn hóa mới của người Việt vốn 
không chịu ảnh hưởng Ấn Độ. Từ đó tín ngưỡng Phật bốn tay và 
Bà Chúa Xứ mới được hình thành theo tâm thức dân gian của lớp 
người Việt đi khai phá vùng Đồng bằng sông Cửu Long. 

KẾT LUẬN 

Ngày nay, mối quan hệ xuyên quốc gia giữa Việt Nam và Ấn 
Độ ngày càng được thắt chặt. Xu hướng trao đổi văn hóa và nghiên 
cứu khoa học càng ngày phát triển đã cho phép giới nghiên cứu 
ở Nam Bộ tìm hiểu kỹ hơn về nghệ thuật điêu khắc tôn giáo của 
Ấn Độ. Từ đó đã góp phần đối chiếu lại vai trò và công năng của 
những pho tượng cổ nổi tiếng ở vùng Đồng bằng sông Cửu Long, 
khu vực giao thoa văn hóa với Ấn Độ mạnh nhất. Chính vì vậy mà 
pho tượng Phật bốn tay cũng đã được nghiên cứu so sánh với các 
tượng Vishnu nằm trên mình rắn thần Ananta —- Shesha ở Ấn Độ. 
Tuy nhiên, nghiên cứu này không làm thay đổi tín niệm của người 
dân địa phương, đối với họ khi một pho tượng được đưa vào thờ 
cúng trong chùa thì sẽ thành tượng Phật. Vì lẽ đương nhiên, người 
dân không biết Bà La Môn giáo hay Hindu giáo (ngày nay) là tôn 
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giáo như thế nào, mối quan hệ giữa các tôn giáo cổ ở Ấn Độ ra sao. 
Đặc biệt hơn, người dân hoàn toàn không có nhu cầu tìm hiểu sâu 
hơn về nguồn gốc của “tượng Phật” ở Linh Sơn Tự mà chỉ chú ý vào 
việc thành tâm thờ cúng. 


*** 
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TÍN NGƯỠNG THỜ PHẬT BÀ MIỄN TRUNG: 
TỪ AVAL0KITESVARA ĐẾN QUAN THẾ ÂM BỒ TÁT 


Lê Thọ Quốc” 


Quan Thế Âm (Aualokifesuara) - hiện thân của tinh thần đại từ 
bị, tầm thanh cứu khổ đã trở thành một biểu tượng gắn liền với đời 
sống tín ngưỡng, tôn giáo Phật giáo không chỉ ở Ấn Độ mà còn 
rộng khắp Á Châu. Nguyên thủy từ Ấn Độ, Avalokitesvara với hình 
tướng nam thân, nhưng trên con đường phát triển và truyền thừa 
Phật giáo theo hai hướng Bắc - Tây Bắc và Đông - Đông Nam, Quan 
Thế Âm Bồ tát đã dần chuyển hóa thành nữ thân, và theo đó, về tư 
tưởng, triết lý lẫn ngưỡng thờ phụng cũng bắt đầu có xu hướng ly 
tâm để hội nhập, dung hòa với các nền văn hóa, tín ngưỡng của cư 
dân bản địa, trở thành một Phật Bà/Mẹ Quan Âm/Bồ tát Quan 
Âm ân phát từ bi, cứu khổ cho chúng sanh muôn loài. Từ đây, 
tín ngưỡng thờ Bồ tát Quan Thế Âm trở nên phổ biến qua hình 
thức “người người niệm Di Đà, nhà nhà thờ Quan Âm” của đại 
đa số tín đồ Phật tử tại các quốc gia theo truyền thống Phật giáo 
Đại thừa. 


Theo các nhà nghiên cứu, tín ngưỡng Avalokitesvara xuất hiện 
và bắt đầu phát triển tại Ấn Độ trong khoảng nửa đầu thế kỷ Ï trước 
Công nguyên đến thế kỷ HÏ sau Công nguyên, dưới triểu đại Kushan, 


“ThS, Phân viện Văn hóa Nghệ thuật Quốc gia Việt Nam tại Huế. 
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mãi đến thế kỷ V thì tín ngưỡng thờ Avalokitesvara mới thực sự phổ 
biến rộng rãi. 

Tuy nhiên, sự thờ phụng trong tín ngưỡng dân gian cùng các tông 
phái Phật giáo ở Ấn Độ luôn mang tính hỗn dung của nhiều vị thần 
khác nhau. Có nghĩa rằng về hình thức đa thần nhưng bên trong nó 
vẫn luôn thường trực tính nhất nguyên - vạn vật nhất thể, bởi vậy từ 
một vị thần lại được khoác lên nhiều danh hiệu khác nhau, tượng 
trưng cho những khía cạnh lẫn ý niệm biểu hiện bên trong hay bên 
ngoài của ngẫu tượng. Trong đó, tính chất “âm” - biểu hiện tính nữ 
luôn song hành với phần “dương” - biểu hiện tính nam, và phần âm 
luôn là một nửa của phần dương. Điều này được chứng minh qua 
hình tượng thánh mẫu Kali - “một tượng trưng cho khía cạnh sinh 
thành huyền ảo, khía cạnh âm của vạn vật” mang rất nhiều tên gọi 
khác nhau như: Cakti, Kali, Devi, Parvati, Uma... (Nghiêm Xuân 
Hồng 2001, tr. 31). 


Khi tín ngưỡng Avalokitesvara được truyền đến các quốc gia 
thuộc vùng Đông Á và Đông Nam Á — nơi các cộng đồng cư dân có 
lối sống mang nặng tính trọng tình qua sự chở che của yếu tính Mẹ/ 
Bà/Mẫu đã làm cho sự tương tác này càng được nảy nở, phát triển 
mạnh hơn. Từ đó cho thấy, khi tiếp nhận tín ngưỡng Avalokitesvara, 
các cộng đồng cư dân tại các quốc gia này mặc nhiên thừa nhận, 
xem đó là nơi nương tựa chở che. 


Riêng ở Việt Nam, với nền văn hóa song hành gồm cả yếu tố 
“âm” lẫn yếu tố “dương” và cả hai luôn bổ trợ, tương tác lẫn nhau 
trong mọi mặt đời sống con người, dần trở thành một triết lý sống 
và đóng vai trò quan trọng trong đời sống văn hóa, tín ngưỡng, tôn 
giáo. Cho nên khi Phật giáo lan tỏa đến, người Việt đã nhanh chóng 
tiếp nhận và đồng hóa Phật giáo với tín ngưỡng dân gian để hình 


1. Theo Yu, Chun-Fang (2001), khi nghiên cứu về “Quan Âm: sự chuyển đổi của Avalokitesvara ở 
Trung Quốc” đã đưa ra nhận định của Nandana Chutiwongs (1984) viết trong cuốn “Cambodian Bud- 
đhism: History and Practice” với khẳng định rằng: căn cứ trên những dữ kiện về văn học và ảnh tượng 
còn lưu lại cho thấy là Bồ tát Avalokitesvara đã xuất hiện tại vùng Bắc và Đông Bắc Ấn sớm nhất là vào 
khoảng thế kỷ thứ II và đến thế kỷ thứ V thì việc tôn thờ Bồ tát Avalokitesvara đã phổ biến rộng rãi tại 
đây (Yu, Chun-Fang 2001). 


TÍNNGƯỠNG THỜPHẬT BÀ ỞMIỀN TRUNG: TỪAVALOKITESVARAĐẾNQUANTHẾÂMBÔIẤT 209 


thành nên tín ngưỡng Tứ Pháp: Pháp Vân, Pháp Lôi, Pháp Vũ, Pháp 
Điện, và rõ nhất là hình tượng “Phật Bà chùa Dâu” vẫn còn in đậm 
trong đời sống tín ngưỡng tôn giáo hiện nay. 

Từ đó cho thấy, trên dòng chảy Phật giáo từ Ấn Độ lan tỏa đến 
nhiều vùng văn hóa khác nhau, trong đó có Việt Nam, tín ngưỡng 
Avalokitesvara luôn nhận được sự cộng cảm, tương thích khi 
Avalokitesvara biến thân từ nam sang nữ, trở thành Phật Bà/Mẹ 
Quan Thế Âm - một biểu tượng đại từ, đại bi, chở che, yêu thương 
và cứu khổ, cứu nạn cho chúng sanh. Với những tác động, chi phối 
đó, sự chuyển đổi từ nam thân sang nữ thân của Avalokitesvara 
(Quan Thế Âm) cho đến nay vẫn còn nhiều vấn đề để nghiên cứu 
và làm sáng tỏ. 

Theo các kinh điển Đại thừa, Avalokitesvara (Quan Thế Âm) 
vốn là một vị Bồ tát mang hình tướng nam thân kế cận bên Đức Phật 
cùng với các vị Manjusri (Văn Thù), Samantabhadra (Phổ Hiền), 
Ksitigarbaha (Địa Tạng). Từ thế kỷ V trở về trước, Quan Thế Âm 
Bồ tát được tạo tượng với hình tướng nam thân có ria mép, với vóc 
đáng uy dũng, thanh tú, nhưng từ thế kỷ IX-X trở đi, Avalokitesvara 
- Quan Thế Âm Bồ tát xuất hiện trong nhiều nền văn hóa khác nhau 
lại phổ biến với hình tượng nữ thân. Điều đó cho thấy, con đường 
chuyển hóa từ Avalokitesvara - nam thân đến Quan Thế Âm - nữ 
thân là một diễn trình phát triển của Phật giáo từ Ấn Độ khi đi vào 
Trung Quốc và Đông Nam Á, trong đó có Việt Nam. 

Tại Ấn Độ, theo nghiên cứu của Yu, Chun-FEang về Avalokitesvara 
và tổng hợp các nguồn tài liệu” mà ông đã phân tích, đã cho thấy sự 
tôn thờ Avalokitesvara được phát triển từ thế kỷ thứ V (Yu, Chun- 
Fang 2001, tr.7), hình tướng của ngài luôn sinh động không phải 


2. Những sử gia về mỹ thuật và học giả Phật giáo đã không đồng ý với nhau về thời điểm chính xác 
lúc nào thì tín ngưỡng tôn thờ Bồ tát Avalo kitesvara xuất hiện tại Ấn Độ. Chẳng hạn như cả Marie Therese 
de Mafiman (1948) lãn Gregory Schopen (1987) đều cho rằng tín ngưỡng này đã bắt đầu xuất hiện từ 
thế kỷ thứ V. Trong khi đó Nandana Chutiwongs (1984) khẳng định rằng căn cứ trên những dữ kiện về 
văn học và ảnh tượng còn lưu lại cho thấy là Bồ tát Avalokitesvara đã xuất hiện tại vùng Bắc và Đông Bắc 
Ấn sớm nhất là vào khoảng thế kỷ thứ II và đến thế kỷ thứ V thì việc tôn thờ Bồ Tát đã phổ biến rộng rãi 
tại đây (Yu, Chun-Fang 2001, tr.7 -8). 
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ở trạng thái nhập thiền, mà với khuôn mặt to tròn, có ria mép, đầu 
quấn khăn với bên trên có hình tượng Phật; ngực trần hoặc quấn 
các dải hoa, bên dưới quấn một sampot có nơ thắt chính giữa. Hình 
tượng này có thể được đồng nhất bởi sự hòa trộn âm dương sẵn có 
trong một thực thể như hình tượng Siva và ma khá phổ biến trong 
tín ngưỡng dân gian lẫn trong văn hóa, triết học, nghệ thuật Ấn. Với 
Winternitz khi nghiên cứu Phật giáo Đại Thừa qua kinh Đại thừa 
Trang Nghiêm Bảo Vương, lại cho rằng, hình tượng Avalokitesvara 
phản phất hình ảnh thần Siva và Visnu của Ấn Độ giáo và là một Bồ 
tát đã được tôn thờ như một vị trời tối cao với đặc tính riêng biệt 
của mình trong tín ngưỡng tôn giáo của họ (Winternitz 1927, tr. 
306-307). Trên một góc nhìn khác, Akira Sadakata cho rằng: “bởi 
từ Aualokite$uara trong ngôn ngữ Ấn Độ là một danh từ giống đực, nên 
người Ấn Độ uà Trung Á ngẩn ngại khi miêu tả Ngài dưới hình thức nữ 
tính trong nghệ thuật điêu khắc; do vậy, đức Quán Thế Âm luôn mang 
một viên ria mép trong phần này của thế giới” (Akira Sadakata 2016, 
tr. 191). Khi Phật giáo lan truyền về phía Bắc - Tây Bắc đến Trung 
Quốc qua con đường tơ lụa, trong giai đoạn đầu Avalokitesvara 
mang hình tướng nam thân, và điều đó được thể hiện rõ qua các 
ngẫu tượng hoặc tranh bích họa hiện còn lưu lại trên các vách động 
Mạch Tích Sơn (Cam Túc), Long Môn (Hồ Nam), Đôn Hoàng, 
Mạc Cao, Vân Cương... Và cho đến dưới thời Lục triểu (S50-S77) 
vẫn còn hiện diện tượng Avalokitesvara được tạc với hình tướng 
nam thân mà hiện đang được trưng bày ở Viện Bảo tàng Anh quốc. 


Phải đến thế kỷ thứ VIIIL-IX, Avalokitesvara mới được miêu 
tả trong hình tướng nữ thân với mình khoác áo dài, đầu đội mũ 
đài cuốn ngang vai, tay cầm tịnh bình, nhành dương liễu hoặc hoa 
sen... Theo nhà sử học Trung Hoa, Lý Bách Dược chuyên nghiên 
cứu về thời kỳ nhà Đường, viết trong Bắc Tề Thư: vào thời Nam Bắc 
Triều, vua Tế Võ Thành bị bệnh, nằm mơ thấy Quan Thế Âm trong 
hình dáng một người đàn bà đẹp. Việc nhà vua nằm mơ đó không 
biết thực hư thế nào nhưng trước đời Đường, trong những bức họa 
của dân gian thì Quan Âm Bồ tát đã được vẽ thành hình một người 
phụ nữrồi. Từ giữa đến cuối thế kỷ thứ IX trở về sau, tại Trung Hoa, 
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Quan Thế Âm Bồ tát hoàn toàn được miêu tả dưới hình đáng một 
người nữ cho tới ngày nay (Yu, Chun-Fang 2001). 


Vì thế, so sánh về nghệ thuật tạo tượng giữa các thời kỳ cho thấy: 
các pho tượng thời Bắc Ngụy (386 - 535) mang đậm sắc thái nghệ 
thuật Ấn với đáng dấp cao to, trán rộng, mũi cao, mày dài, tóc quăn, 
ngực tượng luôn để trần. Nhưng đến thời Tùy (S81-617), Đường 
(618 - 907), nghệ thuật điêu khắc và họa hình tượng đã đạt đến 
đỉnh cao, mang đậm phong cách Trung Quốc, minh chứng cho một 
thời thịnh trị của quốc gia và hưng vượng của Phật giáo: tượng có 
nét mặt hài hòa, thần thái trang nghiêm, phục sức trang nhã, gương 
mặt đầy đặn, nhu hòa, tai to, mũi thấp. Riêng với tượng Bồ tát Quan 
Thế Âm có dáng vẻ thoát tục, gương mặt đầy đặn, miệng mỉm cười 
sinh động, thể hiện nét đẹp hiện thực trong sinh hoạt của người phụ 
nữ đời Tùy - Đường. 

Như vậy, sự chuyển đổi từ nam thân sang nữ thân của Bồ tát 
Avalokitesvara, chúng ta có thể nhận thấy, quá trình này được nảy 
sinh và hoàn thiện trên nền văn hóa Trung Hoa bắt đầu từ thế kỷ 
VIH-IX dưới thời Tùy - Đường. Sự chuyển đổi ấy phản ánh một quá 
trình tiếp nhận, hòa nhập và chuyển hóa Phật giáo trong các giai 
đoạn khác nhau của các triều đại quân chủ Trung Hoa, gắn liền với 
quan niệm triết lý, văn hóa lẫn tín ngưỡng tôn giáo của chính họ, từ 
đó nhằm thỏa mãn nhu cầu tâm linh, khi con người luôn mong cầu, cần 
có sự chở che của các thế lực thần linh trong cuộc sống hằng ngày. 


Khi nghiên cứu về Kuan Yin (Quan Âm) ở Trung Quốc, Chun- 
Fang Yun đã cho rằng: “nữ tính hóa Quan Âm và những phát triển 
mới của Đạo giáo có thể được xem là những phản hối đối với thái độ 
gia trưởng của Phật giáo được thiết chế hóa và Tân Nho giáo (Tống 
Nho)” (Yu, Chun-Fang 2001), bởi lẽ tại Trung Quốc quá trình nữ 
hóa này lẻ tẻ từ đầu thời Tống (960-1279), đạt đến đỉnh điểm thời 
Nguyên (1206-1368), và từ đời Minh (1368 - 1644) hoặc thế kỷ 
XV, Quan Âm hoàn toàn được hình dung ở dạng nữ. Mặt khác, Bồ 
tát Quan Âm là hiện thân của lòng từ bi - theo Kinh điển Phật giáo, 
song ở mỗi quốc gia điểm nhấn và sự “vận dụng” biểu tượng này 
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cũng có nét dị thù. Nhóm các nước Sri Lanka, Tây Tạng, và tất cả 
các quốc gia Đông Nam Á, trừ Myanmar, đều thờ vị thần này như 
một thế lực phò trợ vương quyền, thậm chí như một vị thần khai 
quốc - tức sự cứu khổ muôn loài của Quan Âm được gắn chặt và 
biểu hiện thông qua quyền lực thế tục. Còn ở Trung Quốc, Quan 
Âm (hay Phật giáo) du nhập, song chỉ chiếm vị trí một biểu tượng 
tâm linh (hay tôn giáo thần quyền), và có một sự biến thể độc đáo 
thành Phật Bà... đều có liên quan với sự có mặt và vai trò của hệ tư 
tưởng Nho giáo trong đời sống cộng đồng. Như vậy, trên thế giới 
Quan Âm mang nhiều hình dạng, có nam có nữ, trước nam sau nữ; 
và được gắn cả với thần quyền và thế quyền, trong đó, về cơ bản 
Quan Âm dạng nam thân gắn liền với thế quyền, và ngược lại nữ 
thân của Quan Âm luôn là biểu tượng của thần quyền. Kể từ sau 
thế kỷ X, Quan Âm ở Việt Nam phổ biến ở dạng thứ hai: Quan Âm 
Phật Bà (Yu, Chun-Eang 2001). 


Cũng như vậy, trên con đường lan tỏa Phật giáo từ Ấn Độ về 
phía Đông - Đông Nam qua các nước Sri Lanka, Thái Lan, Lào, 
Campuchia, Việt Nam và các nước Đông Nam Á khác, hình tượng 
Avalokitesvara ban đầu vẫn là hình tượng nam thân qua sự phân 
biệt tượng có bộ ria mép, nhưng dần lại biến thể, hòa nhập lẫn bị 
chi phối của văn hóa bản địa, nên tượng được tạo tác trên hình thể 
vai ngực nở, bụng thon. Quan trọng hơn, sự ảnh hưởng cùng hai 
nền văn hóa lớn Ấn - Hoa, đã tác động không ít đến sự chuyển đổi 
từ Avalokitesvara trở thành Phật Bà Quan Âm ở Việt Nam cũng như 


3. Điển hình như pho tượng Bồ tát Laskmindra — Lokeshvara/Tara phát hiện ở Đồng Dương, trưng 
bày ở Bảo tàng Điêu khắc Chăm Đà Nẵng được xem là: “pho tượng thể hiện Tara, một dạng nữ của Bồ tát, 
hiện thân của lòng từ bi bác ái uà mang ảnh hưởng của cả nghệ thuật Ấn Độ và Trung Hoa, tuy nhiên yếu tố 
bản địa Chăm uẫn được thể hiện nổi trội” (quan điểm nhà nghiên cứu Jean Bosselier khi nghiên cứu về pho 
tượng này); hay “không có một sự khác biệt rạch ròi giữa những truyền thống nghệ thuật Chăm à Ấn Độ. Bộ 
ngực lớn là một dạng điêu khắc xuất hiện phổ biến trên các tượng nữ thần trong suốt chiêu dài lịch sử nghệ thuật 
Chăm. Và đó cũng là một kiểu thúc điêu khắc đặc trưng của nghệ thuật Ấn giáo, có thểnhìn thấy trên các tượng 
Tara xuất hiện từ thế kỷ VI trở về sau. Tượng Tara với phần thân trên để trần hâu như rất hiếm hoi trong nghệ 
thuật Trung Quốc, nhưng lại rất phổ biến ở phía Bắc Ấn Độ đặc biệt cùng tới sự phát triển lớn mạnh của Phật 
giáo Kim Cương Thừa. Ngoài ra, nếp xếp trên y phục gợi nhắc đến nền nghệ thuật Phật giáo Sri Lanka uà xa 
hơn nữa là phong cách Mathura. Trang phục của Tara gồm hai lớp uáy quấn quanh thắt lưng” (Nguyễn H. 
Duyên (2015), Về hai pho tượng đồng Phật giáo Chămpa, http: //www.baodanangxn). 
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nhiều nước khác về sau này”. Việc chuyển đổi hình tượng từ nam 
sang nữ riêng ở Việt Nam và Trung Quốc” có nét độc đáo hơn qua 
hình tượng Phật Mẫu với tần số xuất hiện nhiều nhất, còn các nước 
khác như Thái Lan, Campuchia, Nhật Bản... thì hình tượng Quan 
Âm có khi được thể hiện trong hình tướng nam thân, nhưng cũng 
có lúc lại thể hiện dáng vẻ đầy nữ tính. Điều đó cho thấy, sự tương 
đồng của “nền văn minh lúa nước được coi như hệ thống điều tiết 
văn hóa truyền thống, và có khả năng đồng hóa mạnh mẽ những 
nền văn hóa ngoại lai của Trung Quốc và Việt Nam (Trang Thanh 
Hiền 2005, tr. 132-133). 


Với vị trí đặc biệt của một quốc gia nằm trên con đường tiếp nhận 
cả hai nền văn hóa Ấn - Hoa, Việt Nam đã ít nhiều bị ảnh hưởng, chi 
phối khi tiếp nhận Avalokitesvara hoặc Phật Bà Quan Âm. Trong 
đó, sự tiếp nhận Phật giáo từ phía Nam truyền lên thường mang 
nhiều yếu tố Nam tông qua lăng kính của các nền Phật giáo Khmer, 
Champa, còn sự ảnh hưởng Phật giáo từ Trung Quốc truyền xuống 
thường mang yếu tố Phật giáo Bắc tông, tạo nên sự đa dạng lẫn 
những hỗn dung, tiếp biến, ảnh hưởng từ hai phía. Và rồi, sự thắng 
thế hay lấn át của Phật giáo Bắc tông đã làm cho hình tượng Phật 
Bà Quan Âm trở nên phổ biến trong tín ngưỡng, tôn giáo của người 
Việt. Quan Thế Âm được người Việt tiếp nhận dưới dạng nữ thân, 
trở thành “Phật Bà”, “Mẹ hiền Quan Âm” một cách gần gũi thân 
quen, mang tính bao dung, chở che họ trong cuộc sống thường 


4. Trung Quốc và những quốc gia chịu ảnh hưởng sâu đậm bởi nền văn hóa này như Nhật Bản, Triều 
Tiên, Việt Nam đã xem Bồ tát Quán Thế Âm như là một hình ảnh biểu trưng của trí tuệ cho những thiển 
gia và đồng thời cũng là vị “Phật Bà Cứu Khổ Cứu Nạn, đặc biệt rất quan tâm ưu ái đến giới phụ nữ; 
trong khi đó tại Tích Lan, Tây Tạng và Đông Nam Á, hình ảnh Bồ tát gắn liền cùng với các vương triều 
(Theo Boisselier 1965, 1970; Chutiwongs 1984; Holt 1991; Kapstein 1992; Monnika 1996, dẫn lại từ 
“Từ Avalokitesvara đến Quan Thế Âm Bồ tát, Tâm Hà Lê Công Đa chuyển ngữ, T1đd.). 

5. Chun-Fang Yun cho rằng: “Vì Avalokitesvara chỉ thành nữ thần ở Trung Quốc, và chỉ xảy ra sau 
thời Đường nên cần phải đưa ra những lý giải mang tính giả thuyết. Thay vì tìm kiếm manh mối trong các 
nữ thần bản địa tôi nghĩ nên tìm hiểu trong khung cảnh các tôn giáo Trung Hoa bao gồm cả Phật giáo có 
những bước phát triển mới từ đời Tống. Sự xuất hiện của Quan Âmnữ cũng phải được nghiên cứu trong 
khung cảnh các tục thờ mới những thần nữ khác cũng xảy ra không ngẫu nhiên từ đời Tống, như tục thờ 
Thiên Hậu (quen gọi là Mã Tổ), nữ thần Bích Hà Nguyên Quân, và sau này là Vô Sinh Lão Mẫu (người 
mẹ bất tử) ... Tôi không cho rằng các sự kiện này diễn ra ngẫu nhiên và độc lập với nhau” (Vu, Chun-Fang 
2001, tr. 491). 
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nhật. Chính vì thế, Meher McArthur khi nghiên cứu về tín ngưỡng 
này đã cho rằng “Quan Âm có lẽ là khuôn mặt được thờ phượng phổ 
biến nhất mà cũng phúc tạp nhất trong Phật giáo.. Quan Âm được thờ 
phượng trên khắp thế giới Phật giáo, trong các nên uăn hóa Phật giáo 
Đại thừa uà Kim cương thừa vùng Himalaya và đặc biệt là ở Đông Á” 
(Meher McArthur 2005, tr. 55). 


Những pho tượng Avalokitesvara được phát hiện ở các di tích 
trên địa bàn miền Trung như ở Mỹ Đức, Đại Hữu (Quảng Bình), 
Thủy Cam (Thừa Thiên Huế), Đồng Dương (Quảng Nam), Đang 
Bình (Phan Thiết)... cũng “cho thấy có mối liên hệ khá rõ với nghệ 
thuật Ấn Độ - Jaua, nhất là thời kỳ Sri Vijaya. Một vài tác phẩm khác 
lại bộc lộ những yếu tố nghệ thuật Dvaravati (một phong cách nghệ 
thuật ở Thái Lan). Theo ]. Boisselier, tại Đại Hữu, người ta còn tìm thấy 
một pho tượng nhỏ của Lokesuara (cao 12,2cm) băng đồng thau mạ 
uàng được chế tác rất tỉnh vi uà cho rằng pho tượng này có xuất xứ từ 
Trung Quốc, qua đó cung cấp thêm cứ liệu về tối quan hệ giữa Phật 
giáo Champa và Phật giáo Trung Quốc” (Hồ Xuân Tịnh 2011). 


Tương tự như vậy, tại Đồng Dương (Quảng Nam) pho tượng Bồ 
tát Laksmindra Lokesvara bằng đồng thau có niên đại từ thế kỷ IX, 
thuộc vương triều Indrapura, cao 114cm được tạo tác trong tư thế 
đứng, tóc được búi lại thành hình chóp (z2), trên chóp chạm một 
tượng Phật A Di Đà. Gương mặt nghiêm nghị, hơi thô, cung lông 
mày giao nhau, mắt mở to nhìn thẳng, cánh mũi rộng, môi dày, giữa 
trán có một Unisa hình thoi. Thân trên để trần với bộ ngực căng 
tròn; thân dưới quấn một sa-rông dài đến mắt cá, sa-rông xếp nhiều 
nếp lượn cong tạo vẻ mềm mại; một tay cầm hoa sen, một tay cầm 


6. Pho tượng Avalokitesvara được tìm thấy tại Phan Thiết, cao 39cm (hiện đang được bảo quản tại 
Bảo tàng Lịch sử TP Hồ Chí Minh) là một trong những tượng đồng được phỏng đoán có niên đại sớm 
nhất, vào khoảng cuối thế kỷ VII đến đầu thế kỷ VIII. Một pho tượng Avalokitesvara khác cao 3cm, 
được phát hiện tại Thủy Cam có niên đại được định vào khoảng thế kỷ VIII-IX. Ở khu vực Đại Hữu đã 
xuất hiện một pho tượng Avalokitesvara cao 53cm và xác định có niên đại khoảng cuối thế kỷ IX. Pho 
tượng Avalokitesvara cao 64cm, được tìm thấy ở Bình Định có niên đại vào khoảng thế kỷ IX-X. Pho 
tượng Lokesvara cao 34cm, tìm thấy ở Đại Hữu với phục trang thường thấy trên các pho tượng thuộc 
phong cách Khương Mỹ, niên đại khoảng thế kỷ IX-X (Hồ Xuân Tịnh (2011) “Tượng đồng Phật giáo 
trong nghệ thuật Chăm-pa” - http:/ /baoquangnam.vn). 
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bình cam-lồ (đã bị gãy mất) hướng ra phía trước (Hồ Xuân Tịnh, 
2011). Đây là pho tượng đồng rất đặc trưng, cho thấy sự chuyển 
đổi từ nam thân sang nữ thân khá rõ trong nền văn hóa nghệ thuật 
Champa trước sự ảnh hưởng chính của nghệ thuật Ấn và Hoa trong 
hệ tượng của mình cùng các dòng nghệ thuật khác. Và, về sau này, 
dưới các triều đại phong kiến Việt Nam, khi tín ngưỡng thờ Phật Bà 
Quan Thế Âm trở nên phổ biến thì phong cách nghệ thuật tượng 
ban đầu có sự hỗn dung, kế thừa; nhưng khoảng sau thế kỷ XV-XVI 
trở đi, lại chủ yếu ảnh hưởng bởi nghệ thuật tạo tượng Trung Quốc 
bằng hình tướng nữ thân cho đến nay. 


Trên địa bàn miền Trung, tín ngưỡng thờ Phật Bà Quan Thế Âm 
hiện nay rất phổ biến ở các tự viện lẫn ở tư gia. Ngược dòng lịch sử, 
tín ngưỡng thờ Phật Bà Quan Thế Âm của cư dân miền Trung vốn 
được hình thành từ các nguồn chính, đó là: (1) Hành trang tâm linh 
tín ngưỡng, tôn giáo của người Việt trên bước đường Nam tiến mà 
trong đó Phật giáo giữ vai trò quan trọng; (2) Ảnh hưởng văn hóa 
Champa và những lớp người tiền trú khi cùng cộng cư, cộng cảm, 
cộng mệnh trên vùng đất này; (3) Tín ngưỡng, tôn giáo của người 
Minh Hương khi đến định cư ở đây. Bên cạnh đó có thể còn nhiều 
tác nhân khác nhau góp phần làm cho tín ngưỡng thờ Phật Bà ở 
miền Trung ngày càng phát triển. 

Hình tướng Phật Bà Quan Thế Âm Bồ tát rất đa dạng, mỗi một 
hình tướng biểu trưng cho những tính chất, hạnh nguyện của ngài, 
như: Phật Bà Nghìn Mắt Nghìn Tay (Quan Âm Thiên Thủ Thiên 
Nhãn), Quan Âm Nam Hải (còn gọi là Quan Âm Tọa Sơn), Quan 
Âm Tịnh Bình, Quan Âm Tống Tử, Chuẩn Đề Quan Âm... và đặc 
biệt hơn cả, người Việt còn có Quan Âm Thị Kính - một hình thức 
Quan Âm mang đặc trưng riêng của Việt Nam. Từ đó, hình thức 
phụng thờ Phật Bà khá đa dạng với các kiểu thức phối thờ như: bộ 
tượng Hoa Nghiêm Tam Thánh (Thích Ca, Quan Âm, Phổ Hiền); 
bộ tượng Tây Phương Tam Thánh (Di Đà, Quan Âm, Địa Tạng ) su 
Riêng ở các tư gia, Bồ tát Quan Thế Âm thường được tôn trí trên 
một ban thờ riêng biệt trước không gian thiêng của ngôi nhà, trở 
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thành một vị Phật Bà luôn chở che, ban phước cho cả gia đình”. 


Cho dù dưới góc độ nào, Phật Bà Quan Âm - Quan Thế Âm Bồ 
tát trong quan niệm và tín ngưỡng của người Việt cũng như nhiều 
quốc gia theo truyền thống Đại thừa, vẫn luôn là hiện thân của sự 
“tầm thính cứu độ” - nghe tiếng kêu của thế gian để cứu khổ, thể 
hiện sự xót thương chúng sanh đang phải trôi lăn sanh tử, sáu nẻo 
luân hồi. 

Tín ngưỡng thờ Phật Bà ở miền Trung Việt Nam mang những 
đặc trưng riêng, và dĩ nhiên có một vị trí hết sức quan trọng trong 
tâm thức của cộng đồng người Việt trên bước đường Nam tiến, 
trong buổi đầu họ đặt chân lên mảnh đất này khai hoang lập ấp. Và 
truyền thống ấy vẫn mãi gắn liền với đời sống văn hóa, tín ngưỡng 
của người dân miền Trung suốt bao đời qua. 


*** 


7. Đặng Vinh Dự và Dương Thị Hải Vân trong nghiên cứu của mình cũng đã có nhận định tương tự: 
“Thực tế hiện nay trong cộng đồng cư dân Thừa Thiên Huế, là Phật tử hay những người mến mộ đạo Phật, 
khi có niềm tin thì ở tư gia thường thiết trí bàn thờ hình tượng Quán Thế Âm Bồ tát. Những ngày vía của 
các vị Phật, Bồ Tát khác có thể không nhớ rõ hoặc “vô tình” quên nhưng ba ngày vía 19/2, 19/6 và 19/9 
âm lịch của Ngài chắc hẳn nhiều người nhớ. Ngoài ra, ở Huế tuy không có riêng một ngôi chùa Đại bi thờ 
phụng riêng Ngài nhưng tất cả các ngôi chùa Đại thừa đều thờ Ngài, một, hai thậm chí là ba án thờ. Và có 
lẽ khi cần niềm tin, cầu an vì những bất định trong cuộc sống cư dân Thừa Thiên Huế lại tìm đến Phật đài 
Quán Thế Âm Bồ tát. Những hiện tượng ấy không phải là ngẫu nhiên mà nó xuất phát từ những thực tế 
tuy vô hình nhưng rất cụ thể (Đăng Vinh Dự - Dương Thị Hải Vân 20 ló, tr. 23). 
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TỪ HỆ THỐNG THỂ LOẠI VĂN BẢN KINH PHẬT 
Ở ẤN ĐỘ ĐẾN HỆ THỐNG THỂ LOẠI VĂN HỌC 
PHẬT GIÁO VIỆT NAM 


Nguyễn Công Lý 


DẪN NHẬP 


Do vị trí địa lý của đất nước nằm ở ngã tư giao lưu quốc tế nên 
dân tộc ta trong quá trình sinh tồn và phát triển đã sớm có sự giao 
lưu, tiếp biến văn hóa với các nước trong khu vực và trên thế giới. 
Sự tiếp biến văn hóa (acculturation) đó cũng đồng thời tạo nên bản 
sắc văn hóa riêng của mỗi dân tộc. Lịch sử đã chứng minh trong quá 
trình giao lưu với bên ngoài, ta đã tiếp xúc với văn hóa - tư tưởng 
Ấn Độ trước khi tiếp xúc và chịu ảnh hưởng sâu đậm văn hóa - tư 
tưởng Trung Hoa. 

Tiếp xúc với văn hóa - tư tưởng Ấn Độ, dân tộc ta chủ yếu là tiếp 
thu tư tưởng và giáo lý Phật giáo. Hồi ấy, văn hóa Ấn Độ truyền vào 
Việt Nam từ rất sớm bằng con đường truyền giáo (văn hóa bác học) 
và bằng con đường di dân (văn hóa bình dân). Đối với cư dân Việt 
tại Giao Châu thì tiếp thu văn hóa Ấn Độ chủ yếu là tiếp thu văn 
hóa tư tưởng giáo lý và nghi lễ cúng dường của nhà Phật; còn đối 
với cư dân Champa, Phù Nam, Lâm Ấp, Thuỷ Chân Lạp (tức khu 


* PGS.TS. GVƠCC, Khoa Văn học; PGĐ Trung tâm Nghiên cứu Tôn giáo, Trường ĐH KHXH&NV, 
ĐHQG-HCM. 
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vực miền Trung và Nam bộ ngày nay) thì tiếp thu văn hóa tư tưởng 
Ấn Độ không chỉ bằng con đường truyền giáo mà còn cả con đường 
đi dân. Ngay trong khi tiếp thu văn hóa Phật giáo thì cư dân nơi đây 
còn tiếp thu và chịu ảnh hưởng sâu đậm sinh hoạt tín ngưỡng của 
Bà la môn giáo, và văn hóa Ấn Độ đã ¡in dấu ấn sâu đậm qua kho tàng 
văn hóa dân gian, qua những chứng tích lịch sử như thành quách, 
đền đài, chùa tháp, bia ký nơi vùng đất này mà hiện nay chúng ta 
đang tôn tạo gìn giữ. Riêng ở Giao Châu, Phật giáo bằng đường 
biển qua các nhà sư Ấn Độ đi theo thuyền buôn truyền vào nước ta 
từ rất sớm vào khoảng cuối thế kỷ thứ I trước Công nguyên tại Luy 
Lâu (huyện Thuận Thành, tỉnh Bắc Ninh ngày nay). Từ trung tâm 
Luy Lâu, Phật Giáo truyền sang trung tâm Bành Thành rồi trung 
tâm Lạc Dương ở Trung Quốc. Điều này, sách Thiển uyển tập anh có 
nhắc đến “Xứ Giao Châu có đường thông sang Thiên Trúc. Khi Phật 
pháp mới đến Giang Đông chưa khắp thì ở Luy Lâu đã có tới hai mươi 
ngôi bảo tháp, độ được hơn năm trăm vị tăng và dịch được mười lăm 
quyển kinh rồi... Như vậy là Phật giáo đã truyền đến Giao Châu trước 
nước ta”, để sau đó các nhà nghiên cứu Phật học, Phật giáo sử ở 
Việt Nam như Thích Mật Thể, Nguyễn Lang, Thích Nhất Hạnh, 
Lê Mạnh Thát... đã chứng minh trong các công trình viết về Phật 
giáo Việt Nam và chính các học giả Trung Quốc như Nhiệm Kế Dũ, 
Hồ Thích, Phùng Hữu Lan'... cũng đã thừa nhận trong các công 
trình nghiên cứu của các vị. Sử sách xưa cũng cho biết từ thế kỷ thứ 
H, rồi thứ IV, thứ V đã có nhiều đoàn truyền giáo ở ta sang Trung 


1. Xem: - Thiển uyển tập anh, bản Vĩnh Thịnh thứ 11, ký hiệu A 3 144, Thư viện Viện Nghiên cứu Hán 
Nôm. Sách này có ghi lại lời sư Trí Không trả lời câu hỏi của bà Thái hậu Phù Thánh Cảm Linh Nhân về 
lịch sử truyền thừa Phật giáo ở nước ta, thì sư Trí Không có dẫn lại lời của Đàm Thiên pháp sư nói khi vua 
Tuỳ Cao Tổ (Trung Quốc) ngỏ ý muốn làm chùa tháp tại Giao Châu, tuyển danh tăng sang hoằng hoá 
thì Đàm Thiên đáp: “Xứ Giao Châu có đường thông sang Thiên Trúc. Khi Phật pháp mới đến Giang Đông 
chưa khắp thì ở Luy Lâu đã có tới hai mươi ngôi bảo tháp, độ được hơn năm trăm vị tăng 0à dịch được mười 
lăm quyển kinh rồi ... Như vậy là Phật giáo đã truyền đến Giao Châu trước nước ta”. 

- Mật Thể (1960), Việt Nam Phật giáo sử lược, Minh Đức, Sài Gòn tái bản. 

- Nguyễn Lang (1973), Việt Nam Phật giáo sử luận, tập 1, Lá Bối, Sài Gòn, 

- Lê Mạnh Thát (1999), Lịch sử Phật giáo Việt Nam, tập 1, NXB Thuận Hoá, tái bản. 

- Nhiệm Kế Dũ (1963), Hán Đường Phật giáo tử tưởng luận, Bắc Kinh xuất bản xã, bản dịch đánh 
máy, Thư viện KHXH, Hà Nội, ký hiệu, vd 888; vd 2025. 

- Phùng Hữu Lan (1966), Đại cương triết học sử Trung Quốc, bản dịch của Nguyễn Văn Dương, 
Trường ĐHSP Huế. 
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Quốc giảng đạo và cũng khoảng thời gian này, các vua chúa Trung 
Quốc đã mời các danh tăng tại Giao Châu sang nước họ để thuyết 
pháp giảng kinh truyền đạo như Khương Tăng Hội, Đạo Thanh, 
Huệ Thắng, v+v... 

Sự tiếp xúc lớp văn hóa tư tưởng Phật giáo này đã ảnh hưởng 
đến sự phát triển của văn hóa Việt Nam lúc bấy giờ không nhỏ. Phật 
giáo hồi ấy chỉ chú trọng thực hành nghi lễ với sự lan toả ảnh hưởng 
đến mạch sống của cư dân bản địa hơn là thành lập, tổ chức giáo 
đoàn, tông phái và có sách vở ghi chép như lớp văn hóa sau, tức lớp 
văn hóa Phật giáo từ phương Bắc theo đường bộ truyền xuống vào 
thời nước ta bị Bắc thuộc. Bên cạnh tiếp thu văn hóa tư tưởng Phật 
giáo, ngày ấy, cha ông ta còn tiếp thu những thành tố văn hóa khác 
như âm nhạc, vũ điệu, kiến trúc, điêu khắc, ẩm thực, vxv... Văn hóa 
Phật giáo cùng các thành tố văn hóa khác của Ấn Độ đã thâm nhập 
vào văn hóa Việt Nam và trở thành một lực lượng đối trọng, như là 
một thứ vũ khí chống lại sự thống trị của phong kiến phương Bắc. 
Trong khi đó, lớp văn hóa Phật giáo từ Trung Quốc truyền xuống 
lần sau được chính quyền phong kiến trung ương Trung Quốc cùng 
các quan Thứ sử, Thái thú cai trị ở các địa phương bảo trợ, ủng hộ 
nên có điều kiện mở rộng, lấn át những gì ảnh hưởng của văn hóa 
Phật giáo lớp trước. Lớp văn hóa sau chủ yếu là Đại thừa Phật giáo 
Thiền tông, có sự kết hợp với Mật tông và Tịnh độ tông với hệ thống 
kinh điển Hán tạng, một ngôn ngữ đơn âm, gần gũi và thích hợp với 
ngôn ngữ Việt hơn, nếu so sánh với kinh sách viết bằng chữ Pali, 
Sancrit đa âm. Do vậy, lớp văn hóa sau dần dần xoá mờ tất cả những 
gì của văn hóa đạo Phật lớp trước truyền sang. 


Trong quá trình giao lưu với Ấn Độ, dân tộc Việt Nam ta đã tiếp 
thu tư tưởng - giáo lý Phật giáo chủ yếu là qua các nghi lễ cúng tế 
và qua hệ thống kinh văn, trên cơ sở những øì phù hợp với mình, có 
lợi cho dân tộc mình góp phần làm phong phú thêm văn hóa - tư 
tưởng của dân tộc. Ở đây, bài viết này chỉ bước đầu điểm qua dù rất 
sơ lược hệ thống thể loại kinh văn Phật giáo Ấn Độ, để từ đó tìm 
hiểu mối quan hệ tương hỗ giữa thể loại kinh văn ấy với thể loại văn 
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học Phật giáo Việt Nam, đồng thời khi tìm hiểu thể loại của một 
bộ phận văn học có một hình thức đặc thù và một nội dung uyên 
áo này, không thể không nhắc đến các thể loại văn học của Trung 
Quốc mà bộ phận văn học này ở nước ta đã tiếp thu. 


1. TỪ HỆ THỐNG THỂ LOẠI VĂN BẢN KINH ĐIỂN PHẬT GIÁO Ở 
ẤN ĐỘ 

So với tất cả các tôn giáo lớn trên thế giới như Bà la môn giáo, 
Hindu giáo (Ấn Độ giáo), Hồi giáo, Kitô giáo, vx... thì Phật giáo là 
một tôn giáo có hệ thống Tam tạng kinh điển vĩ đại nhất. Tìm hiểu 
tư tưởng - triết lý nhà Phật, trước hết phải xuất phát từ hệ thống tác 
phẩm kinh điển này. Hệ thống Tam tạng kinh điển ấy được ghi chép 
lại dù bằng ngôn ngữ Pali (Pali tạng) hay Sancrit (Sancrit tạng) đi 
chăng nữa thì chúng cũng đều sử dụng một hệ thống thể loại tương 
ứng. Cho nên, tìm hiểu thể loại văn bản cũng là cách để giải mã và 
góp phần tiếp cận hệ thống tư tưởng uyên áo và uẩn súc được thể 
hiện trong những văn bản ấy. Qua các thời kỳ kết tập bởi các vị đại 
đệ tử của đức Thế tôn, kinh sách nhà Phật được chia thành ba loại 
hình: Kinh tạng, Luật tạng, Luận tạng mà sử sách quen gọi là Tam 
tạng kinh điển hoặc Tam tạng thánh điển. Hệ thống kinh sách này thì 
nhiều vô kể, khó có thể đếm hết và luận bàn được. Tuy nhiên, các 
nhà nghiên cứu Phật học trong và ngoài nước đã căn cứ vào nội dung 
và hình thức thể hiện ở mỗi văn bản nên đã phân định hệ thống thể 
loại các tác phẩm đó. Theo các bộ từ điển Phật học hiện hành như 
Phật Quang đại từ điển, Phật Quang xuất bản xã, 1989, 08 quyển; 
Phật học đại từ điển, Thượng Hải thư cục, 1970, 02 quyển; Từ điển 
Phật học Hán Việt, Hoà thượng Kim Cương Tử chủ biên, Phân viện 
Nghiên cứu Phật học - Nhà xuất bản Khoa học Xã hội, Hà Nội, 
1998, 02 tập; Phật học từ điển, Đoàn Trung Còn, Phật học tùng thư, 
Sài Gòn, 1968, 03 tập, thì hệ thống tác phẩm kinh điển Phật giáo 
gồm 12 thể loại như sau: Khế kinh, Trùng tụng, Phúng tụng, Thụ ký, 
Nhân duyên, Thí dụ, Bản sinh, Bản sự, Phương quảng, VỊ tằng hữu, Tự 
thuyết, Luận thuyết. Còn trong Kinh Xà dụ, một quyển kinh thuộc 
Trung Bộ kinh (Hoà thượng Thích Minh Châu dịch) thì lại nêu lên 
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09 thể loại là: Kinh, Ứng tụng, Giải thuyết, Kệ tụng, Cảm hứng ngũ, 
Như thị ngữ, Bản sinh, VỊ tăng hữu pháp, Phương quảng. Qua tra cứu, 
chúng tôi nhận thấy tuy cách gọi tên có khác nhau ở hai nguồn tư 
liệu nhưng xét đến cùng lại là một vì có sự xuất nhập, gộp tách thể 
loại hoặc nêu tên gọi khác của thể loại. Chẳng hạn thể loại Như thị 
ngữ là cách gọi khác của thể loại Bản sự, cũng thế Trùng tụng là cách 
gọi khác của thể loại Ứng tụng và Phúng tụng là cách gọi khác của Kệ 
tụng vx... Những thể loại này cũng chính là những thể cách thuyết 
giảng của đức Thế tôn về các pháp tướng cho các đệ tử nghe. Sau 
này các đệ tử ghi lại trong 09 hoặc trong 12 bộ kinh, tương ứng với 
09 hoặc 12 thể thuyết pháp. 

Có lẽ cũng cần nêu ra đây dù có dông dài đôi chút, nội hàm 
thuật ngữ các thể loại trên để có thể hiểu rõ hơn hình thức và nội 
dung tư tưởng chính của các thể loại tác phẩm kinh điển đó (những 
nội hàm thuật ngữ này, chúng tôi tổng hợp nghĩa của chúng từ vài 
bộ từ điển Phật học nêu trên). 

1.1. Kinh: Phạn ngữ là Sra, dịch âm Hán Việt là Tu-đa-la, Tô- 
đát-lãm, Tô- đát-la, dịch nghĩa là Khế kinh, Chính kinh, Quán kinh, 
Kinh bản... Hệ thống Thánh điển Phật giáo gồm ba tạng là: Kinh, 
Luật, Luận thì Kính tạng là một trong ba tạng ấy. Trong loại hình cơ 
bản của hệ thống kinh điển Phật giáo nguyên thuỷ thì Kinh là một 
trong chín bộ kinh, hoặc một trong mười hai bộ kinh. Về danh ng- 
hĩa, kinh bao hàm các nét nghĩa sau: Một là, Kinh là giáo lý mà đức 
Thế tôn diễn thuyết. Thuật ngữ Tu-đa-Ía vốn là thuật ngữ của Bà la 
môn giáo, về sau được Phật giáo sử dụng, để chỉ cái ý xuyên suốt, 
không phân tán. Hai là, theo bộ Du-già-sư-địa luận, quyển 25 thì 
nguyên ý của Từ-đa-Ía (Kinh) là Tuyến; Điều; Ty (túc sợi tơ) với nét 
nghĩa quán xuyến nhiếp trì. Tất cả chúng sinh do được giáo lý nhiếp 
trì nên không để tâm lưu tán vào nẻo ác. Còn theo A-f}-đàm tâm 
luận, quyển 8 thì Tu-đa-Ía có 5 nghĩa: Xuất sinh (nảy sinh các ng- 
hĩa); Tuyền dũng (nghĩa lý là vô tận); Hiển thị (hiểu rõ các nghĩa); 
Thằng mặc (biện rõ tà chính); Kết man (quán xuyến các pháp). 
Và tại lời chú giải các bộ kinh như Duy-ma-cật kính chú, quyển 1; 
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Đại bát Niết-bàn kinh tập giải, quyền 1; Vô lượng thọ kinh nghĩa sớ, 
quyển thượng... thì Kinh gồm các nghĩa: quán xuyến, nhiếp trì, hằng 
thường, tức là quán xuyến chư pháp, trải suốt cổ kim mãi mãi không 
dứt. Về đại thể, Kinh thường được hiểu theo hai nét nghĩa: rộng và 
hẹp. Với nghĩa rộng, Kinh là hết thảy những giáo pháp được đức Thế 
tôn giảng thuyết. Giáo lý mà kinh xiển dương thì gọi là kính pháp, 
kinh giáo. Thư tịch ghi chép kinh giáo được gọi là kinh điển. Với nghĩa 
hẹp, Kinh mà Phật điển thông dụng mang hai nét nghĩa hẹp: Một 
là, Kinh là một trong Tam tạng Kinh, Luật, Luận. Kinh được chia 
thành hai loại: Kính Đại thừa và Kinh Tiểu thừa. Kinh Đại thừa chia 
thành: Bát-nhã, Bảo tích, Đại tập, Hoa Nghiêm. Niết-bàn, Trùng 
dịch, Đơn dịch; Cao Ïy tạng chép in trong 521 bộ và 264 quyển. 
Kinh Tiểu thừa chia thành: A-hàm và Đơn dịch; Cao ly tạng chép 
in trong 240 bộ và 614 quyển. Theo Đại Chính tân tu đại tạng kinh 
thì chia kinh điển Đại thừa và Tiểu thừa thành 10 bộ: A-hàm, Bản 
duyên, Bát-nhã, Pháp Hoa, Hoa Nghiêm, Bảo-tích, Niết-bàn, Đại 
tập, Kinh tập, Mật giáo. Tất cả in trong 1460 bộ, gồm 4225 quyển. 
Chư kinh phần lớn là lời Đức Phật nói ra, trong đó có một số là lời 
đệ tử nói. Những văn bản kinh bắt đầu bằng cụm từ “Như thị ngã 
ăn” là do sau khi Đức Phật nhập diệt ít lâu, các đệ tử kết tập mà 
thành; Hai là, chỉ Khế kinh, một trong 9 bộ kinh hoặc trong 12 bộ 
kinh, tức giáo pháp ghi thẳng lời Đức Phật nói ra bằng tản văn. Kinh 
điển hiện nay được ghi lại trong Đại tạng kinh là Hán dịch (Hán 
tạng) và Phạn ngữ (Pali tạng, Sancrit tạng). Đại tạng kinh tuy gồm 
Kinh, Luật, Luận nhưng phần Kinh là nhiều nhất nên nhà Phật gọi Đại 
tạng kinh la Nhất thiết kinh. 

Khế kinh (Ủiras) còn gọi là Khế phạm, Khế tuyến. Kinh văn 
hợp với căn cơ của con người với cái lý của pháp nên gọi là khế (khế 
cơ, khế lý). Vì thế, khế kính còn gọi là hợp kinh. Đó là các khế kinh 
mà Đức Phật đã giảng thuyết được ngài A Nan nhớ lại hết và nói ra 
trong kỳ hội nghị kết tập kinh điển lần thứ nhất, phù hợp với mọi 
căn cơ của tất cả mọi hạng người, ai nghe cũng đều được lợi ích. 


1.2. Ứng tụng (Trùng tụng): Ứng fựng Phạn ngữ là Geya, phiên 
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âm là Kỳ đạ. Thuật ngữ này còn có tên gọi khác là Trùng tụng, Trùng 
tụng kệ, dùng để chỉ một trong 9 và trong 12 bộ kinh. Hình thức của 
loại kinh điển này là lặp lại nội dung chủ yếu của phần tản văn đã 
được trình bày ở trên bằng vận văn (văn vần) để người nghe, người 
học Phật đễ nhớ. Trùng tụng, Trùng tụng kệ (Geya): Trùng: lặp lại; 
tụng: đọc ca, dùng để chỉ hình thức vừa thuyết giảng bằng văn xuôi 
ở trên, lại vừa dùng kệ tụng bằng văn vần ở dưới để kết luận. Đây là 
một trong 12 thể thuyết pháp của Đức Phật. 

1.3. Kệ tụng (Phúng tụng): Phạn ngữ là Gafha, phiên âm Hán 
Việt là Giả-tha, Già-đà, dịch là Kệ tựng hay Phúng tụng. Hình thức 
vận văn, mỗi bài thường có 4 câu với số chữ nhất định trong một 
câu (thường lấy 3 đến 8 chữ làm thành một câu, lấy 4 câu làm thành 
một bài). Lời của kệ tụng thường đẹp đế, bởi f¿ng là mỹ ca, dùng 
nhiều mỹ từ để ngợi ca công đức của chư Phật, Bồ tát, nhằm tóm 
tắt (đại ý) của một thời kinh, một cuộc thuyết pháp, hay bày tỏ lòng 
cảm mến, tin tưởng đối với tam bảo. Thuật ngữ Kệ còn có tên dịch 
khác là Kiệt, chỉ loại kệ bằng văn vần, có tính giáo huấn, thâu tóm 
hết ý nghĩa của Kinh. Trong các văn bản của nhà Phật, về ý nghĩa, 
có nhiều loại Kệ: Kệ fng, Kệ ngộ giải (trình bày điều tỏ ngộ chân lý 
của người học đạo bằng lời thơ với 4 câu, mang ý sâu sắc, uẩn súc); 
Kệ tán (dùng câu kệ để tán thán công đức của người khác); Kệ biệt 
(từ chỉ thơ văn nhà Phật nói chung, làm thơ gọi là ke, làm văn gọi 
là biệt). Về hình thức tuỳ theo số chữ trong câu mà có những tên 
gọi (định danh) khác nhau, gồm Ngũ chủng kệ và Nhị chủng kệ. Ngũ 
chủng kệ (5 loại kệ) mang Š hình thức: Một là, chỉ câu ngắn từ 2 chữ 
đến 5 chữ làm thành một câu, lấy 4 câu làm thành một bài; Hai là, 
chỉ bài kệ 4 câu, có mỗi câu 6 hoặc 7 chữ; Ba là, chỉ bài kệ 4 câu, mỗi 
câu có 8 chữ; Bốn là, chỉ bài kệ 4 câu, mỗi câu 9 chữ đến 26 chữ; 
Năm là, chỉ bài kệ 4 câu, mỗi câu rất dài có từ 26 chữ trở lên. Nhị 
chủng kệ (2 loại kệ) mang hai hình thức: Thông kệ và Biệt kệ. Thông 
kệ là loại kệ tthường gặp trong các văn bản kinh; còn Biệf kệ chỉ loại 
kệ đặc biệt, dùng để chỉ một bài kệ tuy lấy Š chữ, 6 chữ, 7 chữ, 8 chữ 
v.v... làm thành một câu và cứ 4 câu hợp thành một hàng dài, nhưng 
tối đa chỉ đến 32 chữ làm thành một bài kệ. Đây là phép đếm kinh 
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của người Thiên Trúc, Ấn Độ ngày xưa. Mặc dù Trung Quốc đã 
dùng thuật ngữ Kệ fựng, Phúng tụng đề dịch thuật ngữ Gathà (Già- 
đà) trong Phạn ngữ, nhưng bên cạnh nét nghĩa trên, Phứng tụng còn 
có nghĩa rộng hơn, dùng để chỉ những câu chữ (thường là văn vần) 
nhằm phúng vịnh, tán thán nghĩa lý thâm diệu và ca tụng công đức 
Tam bảo. 

1.4. Như thị ngữ: còn có tên gọi khác là Như thị thuyết; Bản sự, 
là một trong 12 bộ kinh. Hai chữ “Như thị” là lời mở đầu của tất cả 
các bộ kinh Phật do các đại đệ tử đọc tụng trong ba lần hội nghị kết 
tập kinh điển, sau khi Đức Phật nhập diệt, nó có nghĩa là “như uây”, 
như thế này” nhằm trình bày và xác tín điều có thực, bày tỏ sự tin 
tưởng và thuận theo. Trong Phật giáo nếu tin theo thì nói “hư thị”, 
còn không tin thì nói “bất như thị”. Chính vì thế, cụm từ mở đầu các 
văn bản kinh thường là “Như thị ngã văn” (Chính tôi nghe như vầy / 
Chính tôi nghe như thế này). Đây là lời của ngài A Nan đọc tụng lại 
nguyên văn lời Đức Thế tôn giảng thuyết khi còn tại thế nhằm bày 
tỏ sự xác tín, tránh sự tranh luận trong giáo hội lúc bấy giờ. Bản sự 
là thuật ngữ chỉ một trong 12 bộ kinh, Phạn ngữ là Itiwrfaka, Hán 
ngữ phiên âm là Y-đề-mục-đa-già, dịch Hán Việt là Bản sự (sự việc 
gốc), N?ư thị ngữ (nói như vầy), Như thị thuyết (thuyết như vầy). 
Thuật ngữ này chỉ phần kinh văn mà Đức Phật thuyết giảng về sự 
tích hạnh nghiệp của các đại đệ tử là Bồ tát, Thanh văn v.v... trong 
đời quá khứ. Bộ luận Hiển Dương có nói rõ “ Bản sự là chỉ phần Như 
lai nói vê các việc đời trước của các thánh đệ tử”. Thuật ngữ này còn 
dùng để chỉ một bộ kinh gồm 07 quyển do ngài Huyền Trang đời 
Đường dịch từ Phạn ngữ gồm 3 phẩm: Nhất pháp phẩm, Nhị pháp 
phẩm, Tam pháp phẩm. 

1.5. Bản sinh: Phạn ngữ là Taka, Trung Quốc phiên âm là Xả- 
đà-già, Hán Việt dịch là Bản sinh, là một trong 12 bộ kinh (Thập 
nhị bộ kinh). Nội dung kinh văn này do Đức Thế tôn nói về hạnh 
nghiệp tu hành của ngài khi còn là Bồ tát. 

1.6. Vị tằng hữu: Phạn ngữ là Adbhufa, Trung Quốc phiên âm 
là A-phù-đà, Hán Việt dịch là Vị tằng hữu, có khi nói cho đủ là Vị 
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tăng hữu pháp (Adbhuta - dharma phiên âm là A-phù-đà Đạt-ma); 
Vị tăng hữu kinh, là một trong 12 bộ kinh với nội dung nói về Phật và Bồ 
tát thị hiện vô số thần lực bất khả tư nghì (không thể luận bàn được). 

1.7. Phương quảng: là thuật ngữ, tên chỉ chung các bộ kinh Đại 
thừa Phật giáo. Đồng thời đây còn là tên riêng chỉ bộ kinh thứ 10 
trong 12 bộ kinh. Bộ này gọi là Phương quảng kinh. Sách Thắng man 
bảo quật quyển trung có ghi “Phương quảng là tên chung của kinh Đại 
thừa”. Nội dung kinh này ghi nhận lại những cuộc thảo luận của các 
vị thánh đệ tử được Đức Phật xác nhận là phù hợp với nghĩa lý thâm 
điệu do Phật giảng thuyết. 

1.8. Thụ ký: Phạn ngữ là Vyàkarana, phiên âm là Hoà-già-la, chỉ 
một trong 12 bộ kinh. Nội dung kinh văn này Đức Phật ghi nhận 
đặc biệt cho chúng sinh nào đã phát tâm tu theo hạnh nghiệp của 
Phật sau này sẽ được thành Phật và thành Phật ở thế giới tương lai 
nào đó. 

1.9. Tự thuyết (Cảm hứng ngữ): Đây là thuật ngữ chỉ một 
trong 12 bộ kinh. Tự thuyết kinh ghi chép lại lời đức Thế tôn nói ra 
trong trường hợp đặc biệt. Tự fhuyết còn được gọi một tên khác là 
Cảm hứng ngữ. 

1.10. Nhân duyên: Đây là thuật ngữ của nhà Phật, mang ba nét 
nghĩa: Một là, một vật sinh ra, cái gì đích thân cho nó cường lực 
thì gọi là „hân; cái gì thêm thắt nhược lực vào thì gọi là đuyên. Ví 
dụ: hạt giống (chủng tử) là øân; mưa móc, nhà nông... là duyên. 
Nhân và duyên này hoà hợp mà sinh ra lúa, thóc và từ thóc mới chế 
biến ra gạo. Nhân duyên là gốc của các pháp. Khi chú sớ Kinh Lăng 
Nghiêm, các vị luận sư đã viết: “Phật giáo lấy nhân duyên làm tông, vì 
Phật thánh giáo hoá từ cạn đến sâu thuyết về mọi pháp không ngoài hai 
chíi nhân duyên”. Ngài La Thập đã nói: “ Lực mạnh là nhân, lực yếu là 
đuyên”. Ngài Tăng Triệu cũng nói: “Trước sau tương sinh, đó là nhân; 
hiện tướng trợ thành, đó là duyên. Các pháp cẩn phải có nhân duyên 
kết hợp lẫn nhau tới thành lập được”. Hai là, Nhân duyên còn là tên 
một trong 12 bộ kinh. Bộ kinh này Phạn ngữ là N¡idana (Ni-đà-na), 
bởi trong các kinh thường có những phần mở đầu giống như lời 
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tựa, nêu lý do vì sao Đức Phật lại thuyết giảng về những vấn đề đó. 
Các phần này được gọi là Tự. Tự gồm có hai loại: Thông tự và Biệt tự. 
Biệt tự chính là Ni-đà-na (Nhân duyên). Ba là, đây là một trong Tứ 
duyên. Ở đây nhân và duyên không tách biệt, xa rời nhau, nhân cũng 
tức là duyên. Tứ duyên gồm Nhân duyên (lục căn: nhãn, nhị, ty, thiệt, 
thân, ý là nhân; lục trần: sắc, thanh, hương, vị, xúc, pháp là duyên); 
Thú đệ duyên còn gọi là Đẳng vô gián duyên (chỉ tâm, tâm sở pháp cứ 
theo thứ tự không hề gián đoạn mà phát khởi lên); Duyên duyên còn 
có tên gọi khác là Sở duyên duyên (chỉ tâm, tâm sở pháp do mượn 
duyên mà sinh khởi, là sở duyên của tự tâm); Tăng thượng duyên 
(chỉ lục căn năng chiếu cảnh phát thức có lực dụng tăng thượng, lúc 
các pháp sinh chẳng sinh chướng ngại). Điều này các bộ luận như 
Trí độ luận, Duy thức luận đã có trình bày, lý giải rất rõ nghĩa. 

1.11. Thí dụ: Phạn ngữ là Apadana (A-bà-đà-na), Hán dịch 
là Thí dụ. Đây là một trong 12 bộ kinh. Nội dung kinh này nêu ra 
những thí dụ, nhờ những thí dụ này đã giúp cho người học đạo, 
nghe kinh hiểu được rõ nghĩa của giáo lý. Thí dự chính là lấy cái 
pháp mình đã biết để làm sáng tỏ cái pháp chưa được biết. Kinh 
Pháp hoa văn cú có giải thích “Thí là so sánh, dụ là nói cho hiểu rõ, 
bằng cách dựa vào cái này để so sánh tới cái kia, dùng cái nông cạn để 
nói cái sâu sắc... nói cây đang lay động để cho biết là có gió; làm quạt 
hình tròn để ví với mặt trăng. Cho nên gọi là thí dụ”. Thí dụ có 8 cách 
thức là: 1. Thuận dụ (thuận theo lẽ thường ở đời, đi từ nhỏ đến lớn 
mà nói ra cho rõ ý); 2. Nghịch dụ (hình thức này trái với cách trên, 
tức đi từ lớn đến nhỏ để nói ý mình); 3. Hiện đụ (lấy việc thường 
thấy trước mắt để ví dụ, chẳng hạn nói tâm của chúng sinh như loài 
vượn, ý như loài khi (tâm viên ý mã) là ví dụ để chỉ tâm ý con người 
luôn động, không tĩnh tại); 4. Phí đụ (nêu giả thiết không có thật 
để thí dụ, chẳng hạn nêu 4 quả núi để chỉ 4 nỗi khổ: sinh, lão, bệnh, 
tử của kiếp người); 5. Tiên dụ (nêu thí dụ trước, sau đó mới giảng 
giáo lý thích hợp, chẳng hạn nói có người thích hoa lan muốn hái 
lấy nên bị dòng nước cuốn đi. Chúng sinh cũng thế luôn mải theo 
lắm điều ham muốn nên bị dòng nước tử sinh dìm chết); 6. Hậu 
đụ (thuyết giảng giáo lý trước, sau mới dùng thí dụ để làm sáng tỏ 
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nghĩa của giáo lý đã nêu); 7. Tiên hậu dụ (trong khi giảng thuyết, cả 
trước lẫn sau đều dùng thí dụ, chẳng hạn nói: ví như cây chuối sinh 
quả rồi thì chết, người ngu được nuôi dưỡng sẽ cũng như vậy); 8. 
Biến dụ (từ đầu đến cuối đều dùng thí dụ để làm sáng tỏ điều muốn 
nói). Trong kinh tạng, hiện có 5 bộ kinh mang tên kinh thí dụ: Tạp 
thí dụ kinh, 01 quyền do Đạo Lược sưu tập; Chúng sinh tạp tuyển thí 
dụ kinh, 02 quyền, không rõ tên người dịch; Cựu tạp thí dụ kinh, 02 
quyển, Khương Tăng Hội dịch; Tạp thí dụ kinh, 02 quyển, không rõ 
tên người dịch; Tạp thí đụ kinh, 01 quyển, Chi Câu La đời Hậu Hán 
dịch. Ngoài ra, còn một bộ kinh mang tên Phật thuyết thí dụ kinh do 
Nghĩa Tịnh đời Đường dịch. Nội dung kinh văn này ghi lại lời Đức 
Phật giảng giải cho Thắng Quang Vương nghe, trong đó nêu ra các 
thí dụ về giếng cạn, rễ cây, hai con chuột, bốn con rắn, rồng dữ độc, 
giọt mật, ong đốt, lửa thiêu. 


1.12. Luận thuyết (Giải thuyết): là sự ghi chép lại những điều 
luận giải về chính pháp của Đức Phật và của các vị Bồ tát, A-la-hán 
và các vị Tổ sư. Đây là một tiểu loại của Luận tạng (một trong Tzm 
tạng). Trong Tam tạng kinh điển thì Luận tạng là bộ kinh thứ 12 
trong 12 bộ kinh (Thập nhị bộ kinh) và được gọi là Luận nghị kinh, 
Phạn ngữ ghi là Upadesa (Ưu-bà-đê-xá). Bản kinh này ghi lại lời của 
Đức Phật vấn đáp biện luận về pháp tướng. Còn phần kinh ghi lời 
của các vị đại đệ tử, các vị Bồ tát, A-la-hán sau khi Đức Phật tịch 
diệt, các vị đã chuẩn theo đó mà giải thích kinh nghĩa, biện luận các 
pháp tướng thì được gọi là A fỳ đạt ma tạng (Abhidharma). Trong 
Đại tạng kinh thì kinh Ưu bà để xá và kinh A tỳ đạt ma tạng thuộc 
phân Luận tạng. 


2. ĐẾN HỆ THỐNG THỂ LOẠI VĂN HỌC PHẬT GIÁO VIỆT NAM 


Phật giáo Trung Quốc và Phật giáo Việt Nam tiếp thu tư tưởng 
~ giáo lý Phật giáo qua hệ thống kinh văn với các thể loại như trên, 
từ đó có sự tiếp biến và sáng tạo thêm thể loại mới. Hiện chúng tôi 
chưa có đủ tư liệu và cũng chưa có điều kiện để tiếp cận và thống kê 
đầy đủ các thể loại văn học Phật giáo Trung Quốc. Có điều thú vị 
là văn học cổ Trung Quốc đã sáng tạo một thể loại văn học độc đáo 
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mà thể loại này ở Ấn Độ có thể là không có, hoặc nếu có thì đó chỉ 
là hình thức kết hợp các lối văn trong các văn bản kinh khi Đức Thế 
tôn giảng thuyết, chứ chưa thành một thể loại văn học riêng biệt, đó 
là thể loại Biến uăn, Bảo quyển mà các nhà khảo cổ tìm thấy ở động 
Đôn Hoàng. Đây là thể loại đặc thù của văn học Phật giáo Trung 
Quốc. Tình hình tư liệu hiện nay ở nước ta cũng chưa tìm thấy tác 
phẩm theo thể loại này, mặc dù vẫn có nhiều tác phẩm về hình thức 
có sự kết hợp ba lối văn: Tần văn, Biền văn và Vận văn trong các 
sách của nhà Phật, nhà Nho. Điều đó có nghĩa, sự kết hợp ba lối 
văn trong một tác phẩm trong kinh Phật đã có từ lâu rồi. Khi sang 
Trung Quốc các nhà sư đã dùng hình thức này để giảng thuyết giáo 
lý tư tưởng vi diệu của kinh, làm cho những tư tưởng ấy dễ được 
rộng rãi Phật tử tiếp thu. Nhiều nhà nghiên cứu Trung Quốc còn 
có giả thuyết rằng, chính Biến ăn, Bảo quyến với sự kết hợp các lối 
văn đã ảnh hưởng nhiều đến thể loại Hý khúc, Tiểu thuyết dân gian 
Trung Quốc. Riêng ở Việt Nam hiện chưa tìm thấy một tác phẩm 
nào thuộc thể tài Biến uăn hay Bảo quyển, nhưng hình thức kết hợp 
ba lối văn thì được sử dụng nhiều trong các tác phẩm thuộc thể loại 
Ngữ lục, Luận thuyết, Tụng cổ, Niêm tụng kệ của nhà chùa như Thiên 
uyến tập anh, Tham đồ hiển quyết (Viên Chiếu), Khoá hư lục (Trần 
Thái Tông), Thượng sĩ ngữ lục (Tuệ Trung Thượng Sĩ Trần Tung); 
trong các truyện truyền kỳ của nhà Nho như Thánh Tông đi thảo 
(tương truyền của Lê Thánh Tông), Truyển kỳ mạn lục (Nguyễn 
Dữ) vxv... Gần đây, có nhà nghiên cứu còn nêu giả thuyết, tuy ta 
chưa có tác phẩm viết theo thể Biến ăn nhưng ít nhiều cũng đã chịu 
ảnh hưởng của thể loại này nhất là lúc nước ta chịu sự thống trị dưới 
thời nhà Đường, và phải chăng các thể loại như Vẻ, Truyện Nôm bình 
đân có thể có ảnh hưởng từ Biến văn Đôn Hoàng?”. Có nhà nghiên 
cứu còn nói Thiển uyển tập anh là một dạng hình thức của Biến ăn 
trong văn học Việt Nam”. 


2. Trần Quang Huy, Từ Biến uăn, Bảo quyển Trung Quốc và chân kinh Việt Nam, thử nhận định về vai 
trò của Phật giáo hai nước trong sự hình thành tiểu thuyết, Tạp chí Văn học, Hà Nội, số 3-2003, tr. 45-58. 

3. Nguyễn Hữu Sơn, Thiển tuyển tập anh từ góc nhìn một nét tương đồng hình thức thể tài Biến ăn, Tạp 
chí Văn học, Hà Nội, số 4-1997, tr. 73-80. 
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Có thể nêu ra đây một số thể loại thường gặp trong văn học Phật 
giáo Việt Nam mà những thể loại này có nguồn gốc từ các thể loại 
kinh văn Ấn Độ như: Kệ (kệ tán, kệ tụng, kệ ngộ giải), Ngữ lục, Tụng 
cổ, Niêm tụng kệ, Luận thuyết, Phổ thuyết, Tự thuyết (Tự), Minh, Bị, 
Ký, Truyện truyền đăng, v.v... Khi bàn về thể loại văn học Phật giáo 
Việt Nam, chúng tôi chủ yếu là nói về thể loại văn học Phật giáo 
thời Lý —- Trần, bởi lẽ Phật giáo thời Lý - Trần là đỉnh cao của Phật 
giáo Việt Nam và văn học Phật giáo thời kỳ này là tinh hoa của văn 
học Phật giáo Việt Nam. Hơn nữa, qua khảo cứu, chúng tôi nhận 
thấy văn học Phật giáo thời Lý - Trần hiện diện đầy đủ các thể loại 
của văn học Phật giáo Việt Nam mà các giai đoạn văn học sau thời 
này không thể nào sánh bằng về chất lượng cũng như về hình thức 
nghệ thuật thể hiện. 


Văn học Phật giáo Lý - Trần thuộc văn học trung đại nên hệ 
thống loại hình - thể loại của bộ phận văn học này cũng không thoát 
khỏi hệ thống loại hình - thể loại của văn học trung đại, mặc dầu nó 
cũng có vài đặc thù riêng bởi đây là văn học tôn giáo. 

Trong bài Mấy uấn đề nghiên cứu uăn học trung cổ phương Đông 
theo phương pháp loại hình, B. L. Riptin đã viết: “Muốn xác định uăn 
học trung đại, cần phải đặt nó trong tối quan hệ với hai kiểu giáp ranh 
tức quan hệ với văn học cổ đại và uăn học cận đại. Văn học trung đại là 
nên ăn học nằm giiia hai nên uăn học cổ đại và văn học cận đại °. Có 
thể phát biểu cách khác, văn học trung đại là văn học tồn tại song 
song với sự tồn tại của chế độ phong kiến. Nền văn học đó mang 
nặng ý thức hệ phong kiến, chịu ảnh hưởng thế giới quan tôn giáo. 
Trên cơ sở đó, các nhà nghiên cứu văn học đã xác định cái mốc của 
văn học trung đại Việt Nam bắt đầu từ khi Ngô Quyền đánh tan 
quân xâm lược vào mùa đông năm 938 để mùa xuân năm sau (939) 
thiết lập vương triều độc lập, tự chủ cho đến hết thế kỷ XIX. Cũng 
cần nói thêm đến giữa thế kỷ XIX (từ năm 1858) xã hội Việt Nam 
không còn thuần túy là xã hội phong kiến mà bắt đầu chuyển dần 


4. B.L. Riptin, Mấy uấn để nghiên cứu uăn học trung cổ phương Đông theo phương pháp loại hình, Tạp 
chí Văn học, Hà Nội, số 2-1 Ø74, tr. 107-123. 
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sang một hình thái xã hội khác: thực dân nửa phong kiến. Tuy hình 
thái xã hội có thay đổi nhưng văn học giai đoạn nửa cuối thế kỷ XIX 
vẫn sáng tác theo thi pháp văn học trung đại, với thể loại và ngôn 
ngữ của văn học trung đại... Nếu đi sâu vào từng giai đoạn cụ thể 
của văn học trung đại Việt Nam thì có thể thấy nếu giai đoạn đầu 
của văn học trung đại (sơ kỳ trung đại: thế kỷ X - XV), hệ thống thể 
loại có thứ bậc tôn ty, đậm tính chức năng, chịu nhiều ảnh hưởng 
bởi thế giới quan tôn giáo và ý thức hệ chính thống, cơ chế mỹ học 
có tính quy phạm, ước lệ, tượng trưng thì văn học trung đại giai 
đoạn cuối (hậu kỳ trung đại: thế kỷ XVIII đến nửa đầu thế kỷ XIX 
và nửa cuối thế kỷ XIX) đã có sự chuyển hướng rõ rệt về loại hình tư 
tưởng, loại hình ngôn ngữ, loại hình hình tượng lẫn thi pháp. 


Riêng về loại hình thể loại (type) của văn học Phật giáo Lý - 
Trần, theo chúng tôi thống kê thì nó tồn tại đầy đủ các loại vận văn, 
tản văn, biển văn với các thể tài tiêu biểu của văn học trung đại. Đa 
số những thể loại này mang tính chức năng rõ nét, bởi tính chức 
năng là sản phẩm tất yếu của văn học thời trung đại như trên đã nói. 
Tính chức năng ấy có liên hệ chặt chẽ với ý thức hệ chính thống 
của giai cấp thống trị và mang nặng thế giới quan thần bí tôn giáo. 
Đây là thứ tôn giáo có tính chất cả vùng, cả khu vực. Ở Việt Nam 
thời bấy giờ chịu ảnh hưởng tư tưởng Phật - Lão - Nho. Ảnh hưởng 
Tam giáo này được phản ánh xuyên suốt trong các tác phẩm, ở các 
thể loại khác nhau của văn học trung đại Việt Nam, nhất là văn học 
trung đại giai đoạn đầu: thời Lý - Trần. Những thể loại đó là những 
sản phẩm thành văn tuân theo quy luật văn - sử - triết bất phân. Hồi ấy, 
với tư duy tổng hợp, cha ông ta đã hiểu chữ “văn” với một nội hàm 
và ngoại diên rất rộng, chứ không như cách hiểu của thế hệ hiện đại 
hôm nay. Các vị cho rằng mọi trước tác, trước thuật đều được gọi 
là “văn” Vì không phân biệt các loại nên đã dẫn đến thực trạng văn 
học mang hai loại chức năng: 

- Chức năng hành chính gồm các thể tài: chiếu, chế, biểu, hịch, 
cáo, uăn sách, kinh nghĩa... 


- Chức năng lễ nghi - tôn giáo gồm các thể tài: kinh, kệ, thơ Thiên, 
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ngữ lục, tụng cổ, niêm tụng kệ, bi, tinh, ký, văn tế luận thuyết tôn giáo, 
truyện truyền đăng, truyện các thánh... 

Nếu những thể loại mang tính chức năng hành chính gồm những 
áng văn mang phong cách hoành tráng cao thượng (syblime) thì 
những thể loại mang tính chức năng tôn giáo lại mang đậm dấu ấn 
tư tưởng triết học Phật - Lão —- Nho. 

Văn học với hai chức năng trên, hiện các nhà lý luận văn học 
gọi đó là những thể loại có yếu tố phi uăn học hay những thể loại có 
chức riêng ngoài văn học. Theo B. L. Riptin, những thể loại này vào 
đầu thời trung đại ở tị frí trung tâm, rất được coi trọng, còn những 
thể loại mang tính chức năng yếu hoặc không mang tính chức năng 
như thơ trữ tình (thơ vịnh, thơ xướng họa thù tạc, thơ tả cảnh, thơ 
ngôn chí ...), truyện truyền kỳ, tiểu thuyết chương hồi, truyện thơ 
... thì tồn tại bên ngoài rìa. Đến giai đoạn cuối của thời trung đại, nó 
được chuyển vào tị trí trung tâm, trở thành uăn học hình tượng; trong 
khi đó, những thể loại mang tính chức năng lại đẩy ra ngoài rìa và sẽ 
tàn lụi hoặc mất hẳn ở thời cận hiện đại. Sở dĩ có sự phân biệt thứ tự 
tôn ty như trên là do người sáng tác xem các thể loại như là một thứ 
lẽ tiết uăn học (étiquetfe liftérafure), một quan niệm về sự lịch thiệp 
ăn học (décence litférafure)°. Việc phân loại và xác định ranh giới 
các thể loại văn học thời Lý - Trần là một việc không đơn giản bởi lẽ 
từ trước đến nay các nhà nghiên cứu đã có thể có những cách nhìn 
không thống nhất. Có người coi thể loại văn học là tất cả những thể 
thức viết văn, tức chú trọng đến hình thức nghệ thuật của thể tài mà 
phân loại, và hình thức đó đã được thời đại quy ước bằng những cái 
tên thông dụng như chiếu, biểu, hịch, cáo... Cũng có người chú ý đến 
phương thức phản ánh của thể loại, tức đặt tên cho một số thể loại 
bằng chính cái cách thức, cái chức năng mà thể loại đó đảm nhiệm 
như ai, điếu, tán, tụng... Từ sự phức tạp trên, Nguyễn Huệ Chi đã 
quan niệm “chỉ có thống kê tỉ tmỉ tất cả mọi đặc điểm riêng và chung, về 
nghệ thuật cũng như về phương thúc biểu hiện nội dung tác phẩm, của 
mọi thể thúc viết uăn mà thời đại Lý - Trần đã thông dụng thì mới phân 


5.B.L. Riptin, tảd. 
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định được thật hợp lý các thể loại văn học Lý - Trần. Những đặc điểm 
chung nhất và bên vững nhất cho một số hình thúc văn chương sẽ có tác 
dụng tập hợp các hình thức đó uào trong một loại. Những đặc điểm thấp 
hơn, riêng biệt hơn và cũng kém bền vững hơn, sẽ làm cho mỗi loại phân 
thành nhiều thể. Và những đặc tính trung gian giữa từng loại, thể, lại có 
tác dụng nối các loại các thể lại trong một chỉnh thể với nhau”°. Do xu 
thế phát triển của ngôn ngữ, do sự linh hoạt, uyển chuyển của người 
cầm bút và do mối quan hệ chặt chẽ giữa các thể, các loại thường 
tạo thành những quan hệ đan chéo phức tạp, những bước chuyển 
hóa đưa đến những thể loại có khả năng tổng hợp hơn. Dĩ nhiên, 
bước chuyển hóa từ loại này sang loại kia bao giờ cũng thay đổi về 
chất. Nó đòi hỏi có biến đổi sâu sắc trong hình thức nghệ thuật. Còn 
giữa thể này và thể kia trong cùng một loại thì nhiều khi mới là đổi 
thay về Í/ợng, hoặc về phương thức phản ánh tác phẩm”. Từ đó, một 
số nhà nghiên cứu như Nguyễn Huệ Chi đã chia văn học Lý - Trần 
thành § loại, được xếp theo thứ tự tôn ty và theo chiều hướng diễn 
tiến hợp quy luật: thơ ca - biền văn - tản văn - tạp văn - truyện kể. 

Thơ ca: Thơ sấm vĩ, Thơ suy lý, Thơ trữ tình, Thơ tự sự. 

Biển văn: Phú, Hịch, Cáo, Chiếu, Chế, Biểu, Tấu. 

Tản văn: Văn bình luận, Văn thư tín. 

Tạp văn: Văn ngữ lục, Luận thuyết tôn giáo. 

Truyện kể: Truyện, Sử, Bi, Ký. 

Có thể có người sẽ có băn khoăn ít nhiều về hệ thống phân loại 
chi tiết này, nhưng ở đây chúng tôi xin tạm chưa bàn thêm gì mà 
chỉ muốn nói rằng trong hệ thống thể loại đó, văn học Phật giáo 
Lý - Trần đã hiện diện gần như đa số các thể loại. Có điều, hệ thống 
thể loại từ đời Lý đến đời Trần đã có sự chuyển biến, phát triển cả 
về chất lẫn về lượng. Nếu hệ thống thể loại của văn học Phật giáo 
đời Lý chưa hình thành đầy đủ, chỉ mới có một số thể loại chủ yếu 
__ 6. Nguyễn Huệ Chỉ, Khảo luận ăn bản trong bộ Thơ uăn Lý ~ Trân, NXB KHXH, Hà Nội, 1977, 


tr. 183. 
7. Nguyễn Huệ Chị, sđd, tr. 183. 


TỪ HỆ THỐNG THỂ LOẠI VĂN BẢN KINH PHẬT ỞẤNĐỘ .23Š5_ 


như kệ, thơ Thiên, thơ tả cảnh, từ khúc, bi ký, minh, ngữ lục... thì sang 
văn học Phật giáo đời Trần, bên cạnh những thể loại đã có, còn xuất 
hiện thêm phú, ca, tụng cổ, niêm tụng kệ luận thuyết tôn giáo, các thể 
truyện, thơ trữ tình. Dĩ nhiên, những thể loại trên cũng được phân 
định rạch ròi và sắp xếp có thứ bậc tôn ty theo quy luật Văn - Sử - 
Triết bất phân và theo quan niệm văn học thời trung đại. 


Như trên có đề cập, những thể loại văn học Lý - Trần mang hai 
tính chức năng và nếu các thể loại văn học mang tính chức năng 
hành chính rất hiếm hoặc không được các tác giả của bộ phận 
văn học Phật giáo sử dụng thì ngược lại, những thể loại mang tính 
chức năng tôn giáo lại được các tác giả của bộ phận văn học này ưa 
chuộng, sử dụng rộng rãi, bởi nó gắn bó và phù hợp với nhà chùa 
nhiều hơn. 

Có thể miêu tả một số thể loại tiêu biểu của văn học Phật giáo 
Lý - Trần như sau, những thể loại này cũng tiêu biểu cho hệ thống 
thể loại văn học Phật giáo Việt Nam, vì Phật giáo giai đoạn sau thời 
Lý - Trần không có thấy thêm thể loại mới nào: 

2.1. Sấm vĩ 


Hình thức thể loại này vốn có nguồn gốc từ Trung Quốc, ở các 
sách Dịch vĩ, Thư vĩ, Thi vĩ. Đó là những bài văn vần ngắn, dùng lối 
chiết tự để dự đoán, báo trước những hiện tượng chính trị, những sự 
kiện lịch sử sẽ xảy ra. Thể loại này trước thời Lý - Trần đã xuất hiện 
với những bài văn vần ngắn của Định Không, La Quý (An) thuộc 
dòng Thiền Tỳ ni đa lưu chỉ mà trong một bài viết trên tạp chí Hán 
Nôm chúng tôi có dịp trình bày. Có thể xem những bài tứ ngôn, ngũ 
ngôn này là hình thức phôi thai để sang thời Lý - Trần hoàn chỉnh 
hơn, nội dung súc tích mang nét huyền bí hơn. Chẳng hạn, vào cuối 
đời Đinh đã xuất hiện Sấm thí (khuyết danh) tiên đoán việc Đỗ 
Thích giết hai vua nhà Đinh, rồi nhà Lê lên thay, tiếp theo là nạn cát 
cứ với mười hai sứ quân vxv... Hay như lời tiên đoán của sư Đỗ Pháp 
Thuận trả lời vua Lê Đại Hành về vận nước qua bài Đáp quốc uương 
quốc tộ chi uấn (Thơ văn Lý — Trần, tr. 204). 
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Cuối triều Lê, Thiền sư Vạn Hạnh (939? - 1018) tiên đoán người 
họ Lý ở hương Cổ Pháp đang giữ chức Thân vệ Tả Điện tiền chỉ huy 
sứ sẽ lên ngôi báu và hương Cổ Pháp sẽ đổi tên thành phủ Thiên 
Đức trong bài sấm Quốc t¿ (Chữ Quốc): 

Cái tan nguyệt chỉ nội, 

Thân vệ đăng trụ xã tắc. 

Lạc trà ấn quốc tự, 

Thập khẩu thủy thổ khứ, 

Ngô thánh hiệu Thiên Đúc. 

(Trong vòng ba tháng nữa, 

Thân vệ lên nối ngôi. 

Cây đa in chữ “quốc, 

Đất Cổ Pháp này thôi, 

Gặp thánh hiệu Thiên Đức.) 
(Thơ văn Lý — Trần, tr. 217) 

“Thân vệ” là chức quan của Lý Công Uẩn: Thân vệ Tả Điện tiền 
chỉ huy sứ. “Thập khẩu thuỷ thổ khứ" được dùng theo lối chơi chữ, 
chiết tự, chữ “thập” -Ƒ và chữ “khẩu” # ghép thành chữ “cổ” ; 
ba chữ “thuỷ” zk, “thổ” +, “khứ” + ghép thành chữ “pháp” 3x, mà 
Cổ Pháp 3# 3% là tên làng (hương) tức nơi chôn nhau cắt rốn của Lý 
Công Uẩn, sau này đổi tên thành Thiên Đúc X8. 

Hoặc bài Yết bảng thị chúng cũng của sư Vạn Hạnh dự báo họ Lý 
sẽ thay họ Lê trị vì thiên hạ, đem lại cảnh thái bình cho nhân dân 
(Thơ văn Lý - Trần, tr. 217). Cũng xung quanh việc Lý Công Uẩn 
lên ngôi vua, thời gian này còn xuất hiện một chùm thơ sấm mà bộ 
sách Thơ oăn Lý - Trấn tập 1, các soạn giả chỉ chọn 7 bài. Những bài 
sấm vĩ này hiện chưa rõ tác giả nhưng theo các soạn giả thì phần lớn 
chúng đều có dính dáng đến tiểu sử các nhà sư như Vạn Hạnh, Đa 
Bảo và quan lại như Đào Cam Mộc... Có thể đây là những sáng tác 
của một nhóm nhân vật tích cực trên nhằm mục đích ủng hộ cuộc 
đảo chính nhà Lê và tuyên truyền cho việc Lý Công Uẩn lên ngôi 
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vua. Ở đây cũng cần lưu ý là trong chùm thơ sấm này có một bài với 
nhan đề Đại Sơn, mà Thơ uăn Lý - Trần tập 1, tr. 219 ghi là khuyết 
danh, nhưng theo Thiển uyển tập anh thì đó là bài kệ mang tính sấm 
vĩ của Thiền sư La Quý (An) đọc vào năm 936. 

Thể loại thơ sấm vĩ ở văn học Phật giáo đời Lý, hiện chỉ còn 13 
bài, còn văn học Phật giáo đời Trần thì hiện chưa tìm thấy sấm vĩ. 

Nhìn chung, sấm vĩ là lời tiên đoán, dự báo việc sẽ xảy ra nhưng 
người đọc cũng có thể nghĩ rằng việc xảy ra rồi mới xuất hiện sấm vĩ 
vì nhằm khẳng định, đồng thời củng cố niềm tin trong tâm thức của 
quần chúng về vấn đề, sự việc đó. 


2.2. Từ khúc 


Theo các nhà nghiên cứu, fử khúc là tên gọi chung cho tất cả 
những bài hát cổ của Trung Quốc, hoặc có tính chất dân gian, hoặc 
do văn nhân nghệ sĩ dựa theo các lối Sở từ, nhạc phủ mà sáng tác. 


Sự thật f và khúc có khác nhau. Tờ gần với fhơ hơn, tử thường 
theo lối câu dài câu ngắn, nhưng cũng có hạn định. Bộ vần của từ có 
rộng rãi hơn. Riêng khúc, chỉ áp dụng cho hí khúc và số lượng chữ 
trong câu của bài khúc, không nhất định, có thể thay đổi do sự diễn 
xướng. Nói chung, người ta vẫn có xu hướng gọi chung là từ khúc 
vì xét về hình thức câu thơ thì cũng có những nét tương tự giữa fử 
và khúc. Điều đó có nghĩa là phần lớn £ử khúc ngày xưa thường phổ 
nhạc để ca, ngâm (bao gồm cả ca lời (ca từ) và nhạc). Về hình thức 
của thể loại, những từ khúc này thường làm theo thể frường đoản cú 
hoặc frúc chỉ từ. Câu ngắn có thể ba, bốn hay năm chữ, câu dài có thể 
lên đến mười, mười một chữ. Vần và nhịp trong bài cũng không cố 
định, có thể gieo vần bằng hoặc trắc, hay bằng trắc xen kế nhau và 
thường là cước vận. Nhịp có thể là lẻ trước chãn sau hoặc ngược lại. 
Trong văn học Trung Quốc, thể loại này thịnh hành vào đời Đường 
và đạt đỉnh cao vào thời Tống. Nhiều nhà nghiên cứu đã đúc kết 
những thể loại văn học đạt nhiều thành tựu trong văn học Trung 
Quốc như phú đời Hán, thơ đời Đường, từ đời Tống và tiểu thuyết đời 
Minh - Thanh đủ chứng tỏ từ khúc đời Tống đã đạt đến trình độ 
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điêu luyện như vừa nêu. Theo Bùi Văn Nguyên, £ử khúc đời Đường, 
đời Tống có đến hàng mấy trăm điệu. Trong văn học Việt Nam, có 
một số điệu được các văn nhân nước ta mô phỏng như Bồ tát man, 
Tây giang nguyệt, Nguyễn lang quy, Xuân quang hảo, Cách phố liên, 
Bộ bộ thiểm, Nhất tiễn mai, Phong hoa lạc... và hầu hết sáng tác bằng 
Hán văn, tuy thỉnh thoảng cũng có nhà thơ sáng tác một ít bằng 
quốc âmŸ. 

Riêng trong văn học Lý - Trần, với ngót năm thế kỷ văn học, thể 
loại này lại rất hiếm. Theo thư tịch hiện nay, chỉ mới tìm thấy một 
bài và bài này lại là của bộ phận văn học Phật giáo Lý - Trần. Đó là 
bài Vương lang quy từ được viết theo điệu Nguyễn lang quy của Khu- 
ông Việt quốc sự Ngô Chân Lưu (933-1011). Bài từ được Khuông 
Việt viết năm 987 dưới triểu vua Lê Đại Hành (980-1005) lúc ông 
được triều đình cử ra giao thiệp với sứ giả nhà Tống là Lý Giác. Khi 
sứ giả hoàn thành nhiệm vụ trở về, ông đã viết £ử khúc này để tặng 
tiễn sứ giả. Xác định hoàn cảnh ra đời như trên để thấy rõ tầm quan 
trọng của tác phẩm. Sau đây là văn bản được chép trong Đại Việt sử 
ký toàn thư: 


+ BR Bế 35] 

Vương lang quy từ 

3 % XL ‡#f #5 1U? 

Tường quang phong hảo cẩm phàm trương, 
l X 7? lễ ÍÃ ”h 

Dao vọng thần tiên phục đế hương. 

ä #o k2 8 R 

Vận trùng sơn thuỷ thiệp thương lang | lãng |, 
J1 X lộ t# 

Cửu thiên quy lộ trường. 

l§ H DJ šị %* 


8. Bùi Văn Nguyên - Hà Minh Đức, Thơ ca Việt Nam: hình thức uà thể loại, NXB KHXH, Hà Nội, 
1971, tr 318. 


TỪ HỆ THỐNG THỂ LOẠI VĂN BẢN KINH PHẬT ỞẤNĐỘ .239_ 


Tình thâm thiết đối Ïy trường, 

j #4 {tX ñg 

Phan luyến sứ tinh lang. 

#R l§ ⁄§ ä X% tỉiã 

Nguyện tương thâm ý vị biên cương, 

2 5% 3ã 8 $9 

Phân minh tấu ngã hoàng. 

Dịch : Chàng Vương trở về 

Trời lành gió thuận cánh buồm giương, 

Ngóng vị thần tiên về đế hương. 

Non nước nghìn trùng vượt đại dương, 

Trời xa bao dặm trường! 

Tình thảm thiết, chén đưa đường, 

'Vin xe sứ giả vấn vương! 

Dám xin lưu ý chốn biên cương, 

Tâu rõ với thánh hoàng. 

(Theo Thơ ăn Lý - Trần, Sảd, tr. 209, ÑCL có dịch lại) 

2.2.3. Kệ uà thơ Thiền 

Về tên gọi của thể loại này, các nhà nghiên cứu đã nêu lên một 
số tên như thơ của nhà chùa, thơ thể hiện triết lý Phật giáo, kệ... 
đều là thơ Thiền. Nguyễn Duy Hinh đã chia thơ Thiền làm ba loại: 
Thứ nhất, các thể loại kệ fø cổ là những hình thức “bình giảng về lý 
thuyết Phật giáo”, "thuần túy bàn về giáo lý và tu hành”, đó là những 
tác phẩm thuộc phạm trù kinh và luận của Phật giáo”. Thứ hai, những 
áng văn chương chịu ảnh hưởng Phật giáo, nội dung bàn về Sinh, 
Tử, Hữu, Vô, Tâm, Phật... đã thoát khỏi kệ, mang những rung động 
thơ ca, nhưng đứng giữa thơ và kệ. Thứ ba, những tác phẩm ít nhiều 
có sử dụng từ ngữ Phật giáo song tuyệt nhiên không mang nội dung 
Phật giáo”. 


9. Nguyễn Duy Hinh, Phật giáo với uăn học Việt Nam, Tạp chí Văn học, Hà Nội, số +1992, tr. 4-6. 
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Nguyễn Phạm Hùng trong luận án “ Vận dụng quan điểm thể loại 
uào việc nghiên cứu Văn học Việt Nam thời Lý - Trấn” đã tổng kết các 
quan niệm về thơ Thiền như sau: Thơ Thiền là các bài kệ nhằm nêu 
lên một triết lý Thiền, một quan niệm Thiền hay một bài học Thiền 
nào đó; Thơ Thiển là thơ nằm giữa kệ và thơ, vừa ảnh hưởng tư 
tưởng Thiền, vừa mang những rung động thơ ca có tính trần thế; 
Thơ Thiền là thơ bao gồm cả kệ và các bài thơ “fức cảnh sinh tình” 
của các nhà sư, nhằm nêu lên một triết lý, một quan niệm Thiền; 
Thơ Thiền là thơ của các nhà sư và của cả những người không 
tu hành nhưng am hiểu và yêu thích Phật giáo, nhằm trực tiếp 
hoặc gián tiếp nêu lên một triết lý, một bài học, một trạng thái 
cảm xúc, tâm lý Thiền'”. Từ đó, Nguyễn Phạm Hùng đã chia thơ 
Thiền làm hai loại: Thơ Thiền thiên về triết lý và Thơ Thiền 
thiên về trữ tình. 

Một là, Thơ Thiền thiên về triết lý: nòng cốt của nó là kệ (tán, 
tụng, ngộ giải) và cả những bài thơ trực tiếp phát biểu về các triết lý 
và quan niệm Thiền. Thời Lý, nó chiếm tới 139 trên 148 đơn vị tác 
phẩm, tức 94% tổng số thơ Thiền. Thời Trần, nó chiếm tới 182 trên 
257 đơn vị tác phẩm, tức 70% tổng số thơ Thiền. 


Hai là, Thơ Thiền thiên về trữ tình: những bài thơ thuộc loại này 
mang yếu tố Thiền về tư tưởng, cảm xúc, tâm trạng, tâm lý. Đó là 
những bài thơ có khả năng mở rộng biên giới của thơ Thiền. Thời 
Lý, nó chỉ có 9 đơn vị tác phẩm với tỷ lệ 6% tổng số thơ Thiền. Thời 
Trần, có 75 đơn vị tác phẩm chiếm tỷ lệ 30% tổng số thơ Thiền'". 
Như vậy, theo Nguyễn Phạm Hùng thì khái niệm thơ Thiền hàm 
một nghĩa tương đối rộng, có tính chất mở. 


ỞƠ đây, chúng tôi xem những sáng tác của thiển sư, vua chúa, 
quan lại kể cả nhà Nho có trực tiếp hay gián tiếp tu Thiền hoặc ít 
nhiều chịu ảnh hưởng tư tưởng Thiền học, Phật giáo; kể cả những 
tác phẩm sử dụng những thể loại tồn tại trong nhà chùa đều là văn 

10. Nguyễn Phạm Hùng, Vận dụng quan điểm thể loại uào việc nghiên cứu ăn học Việt Nam thời Lý — 


Trần, Luận án Phó Tiến sĩ Ngữ văn, bảo vệ tại Viện Văn học, Hà Nội, tháng 7-1995, tr. 36. 
11. Nguyễn Phạm Hùng, tlđd, tr. 46-47. 
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học Phật giáo. Từ quan niệm có tính chất mở đó, chúng tôi chia Kệ 
tà thơ Thiển gồm năm loại như sau: 

- Loại thứ nhất là kệ (kệ tán, kệ tụng, kệ ngộ giải). Những bài 
kệ này trực tiếp trình bày giáo lý, tư tưởng nhà Phật bằng hình thức 
thơ ngắn gọn, cô đúc, chuyển tải những nội dung súc tích, những 
tư tưởng uyên áo của Thiền học, Phật học. Những bài kệ đó có mã 
ngôn ngữ riêng, muốn tìm hiểu được chúng người đọc phải có chìa 
khóa để giải mã thì mới có thể thấu đạt, thể nhập được chân lý ẩn 
tàng trong đó. Thật ra, về nguồn gốc, kệ là những bài văn vần (thơ) 
thường là bốn câu, có khi tám câu với nhiệm vụ thâu tóm một cách 
cô đọng lời kinh bằng văn xuôi đã giảng thuyết ở phần trước. Chính 
từ ghép “kinh kệ” đã nói lên mối quan hệ gắn bó đó. 

Người đọc có thể dễ dàng tìm thấy trong văn học Phật giáo Lý - 
Trần những bài kệ trong Thiển tuyển tập anh, trong Khóa hư lục (Trần 
Thái Tông), Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục (Trần Tung) v.v... như các 
bài Nguyên hỏa của Khuông Việt; Tâm không của Viên Chiếu; Thị 
đạo của Trường Nguyên; Hữu tử tất hữu sinh của Trì Bát; Hiến hương 
kệ, Thử thời uô thường kệ ... của Trần Thái Tông; Kiến giải, Thị học... 
của Tuệ Trung Thượng sĩ... 

Cũng có khi đó là lời răn dạy đệ tử, hoặc lời trối trăng của các 
Thiển sư đọc trước lúc tịch diệt như các bài 1ứị đệ tử Bản Tịch của 
Thuần Chân; Tứ fích của Ngộ Ấn; Thị chúng của Tuệ Trung Thượng sĩ. 

Sau đây là 4 câu kệ do Khuông Việt ứng khẩu trước lúc mất, để 
nói cái bản thể trường tồn của vũ trụ mà trong bất kỳ hiện tượng vật 
chất nào cũng có nó: 

Mộc trung nguyên hữu hỏa, 
Nguyên hỏa phục hoàn sinh. 
Nhược 9ị mộc 0ô hỏa, 

Toàn toại hà do manh? 
(Lửa sẵn có trong cây, 

Vơi đi, chốc lại đây. 
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Ví cây không sẵn lửa, 
Xát lửa, sao bùng ngay?) 
(Thơ văn Lý - Trần, tr. 211) 

Hoặc bài Thị chúng của Tuệ Trung Thượng sĩ bảo mọi người hãy 
nuôi dưỡng và giữ nguyên cái trạng thái hồn nhiên chân chất như 
trẻ thơ, đừng để cái sắc tướng làm sai lạc, phiền nhiễm. Có như thế 
mới giữ được Phật tính. 

Thế gian nghi uọng bất nghi chân, 
Chân vọng chỉ tâm diệc thị trần. 
Yêu đắc nhân cao siêu bỉ ngạn, 
Hiếu tham đồng tử điện tiên nhân. 
(“Dối” ưa, “thực” ghét, ấy trò đời, 
Thực đối tâm kia, bụi cả thôi. 
Muốn nhảy cho cao, sang bên nọ, 
Hỏi xem con trẻ, có như lời.) 
(Thơ văn Lý - Trần, tập 2, quyền thượng, tr. 231 ) 

- Loại thứ hai là kệ được thi vị hóa. Có thể xem đây là thơ triết 
lý bởi lẽ về hình thức, các tác giả đã sử dụng thể thơ ngũ ngôn hoặc 
thất ngôn, với ngôn ngữ lung linh, đây hình ảnh đẹp và gợi cảm, giàu 
chất thơ, nhưng đằng sau cái vỏ hình thức ngôn ngữ ấy ẩn tàng triết 
lý nhiệm màu của nhà Phật. Chúng ta thường gặp những câu thơ, 
bài thơ thuộc loại này trong Tham đồ hiển quyết (Viên Chiếu); Nhất 
nhật hội chúng (Tình Không); Cáo tật thị chúng (Mãn Giác) với hai 
câu cuối; Vạn sự quy như, Nhập trần (Tuệ Trung Thượng sĩ) vx... 
Sinh tử, Chân tâm chỉ dụng (Trần Thánh Tông) vx... 

Chẳng hạn trong Tham đồ hiển quyết thông qua dạng vấn đáp 
(thể ngữ lục) khi có đệ tử hỏi “Lý không phân biệt được, tướng không 
thể thấy được, vì sao mà không thấy?” thì được Viên Chiếu trả lời 
bằng hai câu thơ tả cảnh thật gợi cảm: 

Uyến trung hoa lạn mạn, 


Ngạn thượng thảo ly phi. 
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(Hoa rực rỡ vườn hồng, 
Cỏ thưa thớt bờ sông.) 
(Thơ uăn Lý - Trần, tr. 284) 


Hoa dù cho rực rỡ trong vườn, cỏ dù thưa thớt ngoài nội, tất 
cả là những cái có thật trong hiện thực khách quan (thực tướng). 
Nhưng chúng có tồn tại mãi không? Hoa sẽ tàn, cỏ sẽ héo. Như thế 
thực tướng cũng chính là giả tướng. Vấn đề ở chỗ người học đạo cần 
phải đạt đến cái tâm không phân biệt thì mới thấy hết, mới thể nhập 
cái bản thể chân như, lúc ấy hoa với cỏ chỉ là một mà thôi. Trong 
Nhất nhật hội chúng, Thiền sư Tịnh Không đã ghi lại lời hỏi đáp giữa 
đệ tử với Thiền sư, khi đệ tử hỏi “Như hà thị Phật” (Thế nào là Phật?) 
thì được trả lời bằng hai câu thơ sinh động: 

Nhật nguyệt lệ thiên hàm tức sát, 
Thùy tri vân vụ lạc sơn hà. 
(Nắng tỏa, trăng soi triệu cõi đời, 
Ai ngờ sông núi móc mưa rơi.) 
(Thơ văn Lý - Trần, tr. 481) 

Qua lời đáp, Tịnh Không đã đưa ra khái niệm vô tận vô cùng của 
thời gian, không gian là hai thuộc tính gắn liền với bản thể vũ trụ, 
để giải đáp cái điều mà đệ tử thắc mắc (Thế nào là Phật). Đồng thời, 
Thiền sư cũng lưu ý đồ đệ là không nên câu chấp, bám vào những hiện 
tượng thoáng qua chốc lát như mưa móc (vân vụ) mà hiểu chữ “Phật”. 

- Loại thứ ba là thơ mang cảm hứng Thiển học. Đây là những 
bài thơ cảm xúc trữ tình nhưng nội dung có đề cập đến tâm, Phật, 
sinh, tử, niết bàn, chân như, sắc không, hư vô... Loại này chiếm một 
số lượng khá lớn trong kệ thơ Thiền. Ở văn học Phật giáo đời Trần 
nó xuất hiện với tân số cao hơn trong văn học Phật giáo đời Lý. Có 
thể đơn cử một số bài tiêu biểu như Ngôn hoài của Không Lộ; Hi 
hướng Như lai của Quảng Nghiêm; Hoa điệp của Giác Hải và nhiều 
bài thơ của Tuệ Trung Thượng sĩ Trần Tung như Thả nê ngưu, Vấn 
Phúc Đường đại sư tật, Điệu tiên sự, Ngẫu tác, Chí đạo vô nan, Tâm 
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ương, Đề tịnh xá v.v...; nhiều bài thơ của Huyền Quang như Tảo 
thu, Thạch thất, Diên Hựu tự, Đề Đạm Thủy tự v.v... Hãy đọc lại vài bài 
trong số trên để thấy rõ hơn. 

Tự tại (Tuệ Trung Thượng sĩ) 

Đằng thử uô đoan tiệm tiệm xâm, 

Quy lai chung lão ký sơn lâm. 

Sải tôn ao ốc cư tiêu sái, 

Vô thị uô phi tự tại tâm. 

(Nanh chuột dây bìm cứ lấn xâm, 

Về thôi, già gởi chốn sơn lâm. 

Nhà tranh cửa liếp phong quang chán, 

Phải trái đều không, tự tại tâm.) 

(Thơ văn Lý - Trấn, tập 2, tr. 242) 

Ngày tháng thì qua mau, đời người sẽ chóng già cho nên người 
học đạo cần giữ thanh tịnh, bình thản, tự tại, vô thị vô phi. Đó là lời 
khuyên của vị Thượng sĩ triểu Trần qua bài thơ đầy ý vị trên. 

Hay như bài Để Đạm Thảy tự của Huyền Quang: 
Đạm Thủy đình biên đã thảo ẳa, 
Không sơn vũ tễ tịch dương tà. 
Nhân qua liễn lộ ầu Thiên thất, 
Ủng phạn xao chung giản lạc hoa. 
(Bên đình Đạm Thủy cỏ đua tươi, 
Mưa tạnh non quang, bóng ngã dài. 
Tiện lối xe vua vào vãng Phật, 
Thỉnh chuông, giúp sãi nhặt hoa rơi.) 
(Thơ văn Lý - Trần, tập 2, tr. 698) 

- Loại thứ tư là thơ tức cảnh sinh tình, bộc lộ cảm xúc tâm trạng 
của Thiền sư đối với cái lung linh, mỹ lệ của ngoại cảnh thông qua 
cảm quan Thiền học. Loại này cũng chiếm một tỷ lệ khá cao trong 
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thơ Thiền, nhất là trong thơ Thiền đời Trần. Có thể liệt kê một số 
bài tiêu biểu như Ngư nhàn của Không Lộ (?), nhiều bài thơ của 
Trúc Lâm tam tổ Huyền Quang như Cúc hoa (6 bài), Sơn vũ, Chu 
trung, Trúc miên, Ngọ thụy, Nhân sự đề Cứu Lan tự, Địa lô tức sự, Quá 
Vạn Kiếp, v.v... 

Sau đây là bài Phiếm chu của Huyền Quang: 

Tiểu đĩnh thừa phong phiếm diễu tang, 

Sơn thanh thủy lục hựu thu quang. 

Sổ thanh ngư địch lô hoa ngoại, 

Nguyệt lạc ba tâm giang tãn sương. 

(Lướt gió thuyền con ruổi tít mù, 

Non xanh nước biếc, ánh trời thu. 

Khuất lau sáo nổi vài ba tiếng, 

Sương phủ, trăng chìm dưới đáy sâu.) 

(Thơ văn Lý - Trần, tập 2, tr. 694) 
Những bài thơ của Tuệ Trung như Giang hồ tự thích (I, 1Ù, Thoát 

thế Phúc Đường cảnh vật v.v...; của Trần Thái Tông như Ký Thanh 
Phong am tăng Đức Sơn; của Trần Thánh Tông như Để Huyền Thiên 
động, Hạnh Thiên Trường hành cung; của Trần Nhân Tông như Xuân 
hiểu, Động Thiên hồ thượng, Xuân cảnh... 

Xuân cảnh ( Trần Nhân Tông) 

Dương liễu hoa thâm điểu ngữ trì, 

Họa đường thiêm ảnh mộ vân phi. 

Khách lai bất vấn nhân gian sự, 

Cộng ÿ lan can khán thúy vị. 

(Chim nhẩn nha kêu, liễu trổ dày, 

Thềm hoa chiều rợp bóng mây bay. 

Khách vào chẳng hỏi chuyện nhân thế, 

Cùng tựa lan can nhìn núi mây.) 

(Thơ văn Lý - Trần, tập 2, tr. 460) 
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- Loại thứ năm là thơ của số vua chúa, quý tộc, quan lại, Nho sĩ 
viết về hà chùa, ít nhiều chịu ảnh hưởng và trang cảm hứng Thiên. 
Loại này chiếm một số lượng cũng đáng kể trong kệ và thơ 
Thiền. Chẳng hạn, ở đời Lý có một số bài của Thượng thư Đoàn 
Văn Khâm với Văn Quảng Trí Thiển sự, Điệu Chân Không Thiên sư, 
Tặng Quảng Trí Thiên sư; của Lý Thái Tông với Truy tán T} nỉ ẳa lưu 
chï; của Lý Nhân Tông với hai bài Truy tán Vạn Hạnh Thiên sư; Tán 
Giác Hải thiên sư, Thông Huyền đạo nhân; đặc biệt ở đời Trần, dạng 
này tần số xuất hiện cao hơn với các tác giả như Trần Anh Tông với 
các bài Vận Tiêu am, Ký Phổ Tuệ tôn giả ...; của Trần Minh Tông với 
Cam Lộ tự, Nguyệt Áng sơn Hàn Đường, Tặng Huyền Quang tôn giả... 
Một số thơ của nhóm Bích Động thi xã như Mai thôn phế tự, Đề 
Gia Lâm tự... của Trần Quang Triều; Tiên Du Vạn Phúc tự, Túc Thứu 
thượng nhân thiên phòng... của Nguyễn Sưởng; Đại tạ ngự tứ tặc họa 
long; Nguyệt nhật yết Diên Quang tự Nguyệt Đàm thượng nhân của 
Nguyễn Ức ... Ngoài ra, có thể kể thêm một số bài khác như Phỏng 
tăng của Phạm Toại; Đề Cam Lộ tự và Du Phật Tích sơn ngẫu đề của 
Phạm Sư Mạnh. Bài Ký Phổ Tuệ tôn giả của Trần Anh Tông: 
Huyễn khu tuy kiên bất túc tru, 
Khách vân tụ tán, thủy phù bào. 
Ứt lai Phật pháp nguy như lũ, 
Độc đối hàn đăng lệ ám lưu. 
(Đừng lo bền mãi thân hư ảo, 
Mây hợp rồi tan, bọt nước trôi. 
Phép Phật huyền vi, bừng nhớ lại, 
Đèn xanh một bóng lệ thầm rơi. ) 
(Thơ văn Lý - Trấn, tập 2, tr. S82) 
Hay như bài Để Gia Lâm tự của Trần Quang Triều: 
Tâm khôi oa giác mộng, 
Bộ lý đáo Thiên đường. 


Xuân uãn hoa dung bạc, 
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Lâm u thiên vận trường. 

Vũ thu thiên nhất bích, 

Trì tịnh nguyệt phân lương. 

Khách khứ tăng vô ngũ, 

Tùng hoa mãn địa hương. 

(Nguội ngắt lòng danh lợi, 

Am Thiền rảo gót qua. 

Xuân châầy hoa mỏng mảnh, 

Rừng thắm ve ngân nga. 

Mưa tạnh da trời biếc, 

Ao trong ánh trăng ngà. 

Khách về sư biếng nói, 

Thông rụng nức mùi hoa.) 
(Thơ ăn Lý - Trần, tập 2, tr. 614) 

Trên đây là sự phân loại các dạng kệ và thơ Thiền. Thật ra, xét 
đến cùng, sự phân loại như thế cũng chỉ là tương đối, vì chỉ căn cứ 
vào tác giả, vào nội dung phản ánh của tác phẩm chứ chưa đủ sức 
thuyết phục, bởi lẽ, rất khó có thể phân chia rạch ròi về các dạng thơ 
Thiển. Nếu so sánh thể loại này với các thể loại khác của văn học 
Phật giáo thì có thể thấy văn học Phật giáo Lý - Trần thích sử dụng 
thể loại kệ à thơ Thiên. Con số 405 tác phẩm trên tổng số 471 đơn 
vị tác phẩm mà chúng tôi khảo sát với tỷ lệ gần 8ó% đã nói lên điều 
vừa nêu. 

Về mặt nội dung chuyển tải, trên cái nhìn tổng thể về văn học 
Phật giáo Lý - Trần, có thể thấy kệ và thơ Thiền trực tiếp hay gián 
tiếp bày tỏ giáo lý Phật giáo, bàn về Phật về Thiền vẫn là đa số với 
321 trên tổng số 405 đơn vị tác phẩm, chiếm tỷ lệ gần 80%. Trong 
khi đó kệ và thơ Thiền mang nội dung cảm xúc trữ tình, cảm hứng 
Thiền chỉ chiếm 84 trên tổng số đơn vị tác phẩm với tỷ lệ trên 20%. 

Nếu so sánh giữa kệ và thơ Thiền đời Lý với đời Trần, qua phân 
loại và thống kê, thơ Thiền đời Lý thường thiên về bày tỏ giáo lý 
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nhà Phật, tần số xuất hiện rất cao (tỷ lệ 94%), còn đời Trần thì nội 
dung này lại thấp hơn (tỷ lệ trên 70%). Bên cạnh thơ Thiền thiên về 
cảm xúc trữ tình thì ngược lại, văn học Phật giáo đời Lý chỉ chiếm 
khoảng 6%, còn văn học Phật giáo đời Trần thì chiếm khoảng 30% 
như có nhà nghiên cứu đã thống kê'” và chúng tôi cũng nhất trí với 
con số thống kê ấy. Điều đó có nghĩa là khi cảm xúc trữ tình trong 
thơ Thiền ngày càng gia tăng thì biên giới thơ Thiền sẽ được mở 
rộng và lúc này, thơ Thiền “tiến gẩn tới các thể loại thơ tri tình hay thở 
tự sự thì hình thúc thể loại của nó càng mờ nhạt ẳi những dấu ấn riêng 
biệt mà mang hình thức gần gũi với các thể loại thi ca khác”'3. Nhiều 
thơ Thiền của Tuệ Trung Thượng sĩ, Trần Thái Tông, Trần Nhân 
Tông, Trần Anh Tông, Huyền Quang, v.v... là những minh chứng 
cho ý kiến trên. 


Về mặt hình thức thể loại, nếu đa số kệ và thơ Thiền đời Lý 
thường được viết theo thơ cổ thể hay lối trường đoản cú, hoặc tứ 
ngôn, ngũ ngôn, lục ngôn phóng khoáng về niêm luật, vần điệu, câu 
chữ; nói chung là mang tính chất mở thì thơ Thiền đời Trần đa phần 
lại được viết thể luật Đường tứ tuyệt hoặc bát cú (thoảng hoặc mới 
gặp vài bài trường thiên cổ phong) nên khuôn khổ, quy phạm và 
nghiêm ngặt hơn. 

2.2.4. Ngữ lục 


Ngữ lục là một thể loại văn học khá đặc biệt trong văn học trung 
đại. Trước hết cần xác định văn ngữ lục là dạng văn nói. Đây là lời 
nói của những nhân vật lịch sử nổi tiếng được người đương thời 
hoặc người đời sau ghi lại một cách trung thành trong sách vở, 
thường là trong các bộ sử. Vấn đề ai là tác giả đích thực (người nói 
hay người viết) của các đoạn văn ấy đã được Nguyễn Huệ Chỉ lý 
giải ở phần Khảo luận ăn bản trong Thơ uăn Lý-Trần tập 1, tr. 166- 
170. Riêng trong bộ phận văn học Phật giáo Lý - Trần, thể loại ngữ 
lục hiện còn với một số lượng không đến nỗi ít ỏi. Đây là lời nói đã 
được cố định hóa bằng văn bản. Nói cách khác, về mặt hình thức, 


12. Nguyễn Phạm Hùng, tlđd, tr. 46. 
13. Nguyễn Phạm Hùng, tlđd, tr. 47. 
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ngữ lục là lời hỏi và lời đáp giữa hai đối tượng giao tiếp, thường là 
giữa trò và thầy, giữa vị Thiền sư này với Thiền sư kia. Lời đối thoại 
hay vấn đáp này có khi diễn đạt bằng khẩu ngữ và được ghi lại dưới 
dạng văn xuôi, cũng có khi được diễn đạt bằng lời thơ bóng bẩy, 
giàu hình ảnh sinh động, với lối ẩn dụ kín đáo nhằm mục đích gợi 
mở hay đánh mạnh vào tâm thức của người hỏi (người cầu đạo) 
giúp họ bừng tỉnh, thông tỏ chân lý. Về mặt nội dung, lời đối thoại 
hay vấn đáp trên thường đề cập đến những vấn đề thuộc lĩnh vực 
Thiền học, Phật học như Phật tính, Chân như, Niết bàn, sinh - tử, 
vô thường, hằng thường, sắc - không, v.v... 


Điều đáng tiếc là qua thời gian, binh hỏa chiến tranh, thiên tai, 
những tác phẩm thuộc thể loại này hiện còn chẳng là bao so với thư 
tịch cổ cho biết. 

Văn học Phật giáo đời Lý hiện chỉ còn lại vài đoạn của Thzøm đồ 
hiển quyết (Viên Chiếu); Nhất nhật hội chúng (Tình Không); Đáp 
đệ tử diệu đạo chí uấn (Chân Không). Còn trong văn học Phật giáo 
đời Trần theo thư tịch cho biết thì được mùa hơn và có lẽ dung 
lượng tác phẩm có dáng vẻ bề thế, quy mô hơn. Có thể nêu ra đây 
những tác phẩm lớn như Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục của Trần Tung 
do Pháp Loa ghi lại, Thạch thất my ngữ, Thiên lâm thiết chủy ngữ lục, 
cả hai của Trần Nhân Tông, rất tiếc đã thất truyền. Đoạn sách lục 
của Pháp Loa (hiện chỉ còn vài đoạn); Phổ Tuệ ngữ lục của Huyền 
Quang (đã thất truyền). Và một số tác phẩm hiện còn nhưng chưa 
xác định chắc chắn tác giả của chúng như Thánh đăng ngữ lục, Thiên 
uyển tập anh ngữ lục. Riêng tác phẩm Thiên uyển tập anh ngïi lục thì 
có sự pha tạp, đan xen giữa các thể loại vì nó vừa ghi lại hành trạng, 
tiểu truyện các vị Thiền sư; vừa chép lịch sử truyền thừa các dòng Thiên 
thông qua các thế hệ các Thiển sư (íruyển đăng), lại vừa chép lời vấn 
đáp giữa các Thiển sư (øøữ Í¿c) và những lời ấy có thể xem như là các 
công án Thiền. Có người xem nó là tác phẩm thuộc thể tài biến ăn"; 


14. Nguyễn Hữu Sơn, Thiển uyển tập anh từ góc nhìn một nét tương đổng hình thúc thể tài Biến văn, Tạp 
chí Văn học, Hà Nội, số 4- 1997, tr. 73 - 80. 
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có người xếp nó vào loại uăn truyện cổ 'Ÿ và có người thắc mắc đó có 
phải là “»ăn bản truyền đăng không ?”'°. Đề dễ hình dung, hãy đọc 
lời vấn đáp sau trong Tuệ Trung Thượng sĩ ngữ lục của Trần Tung: 


- Vấn: Khải tư Thượng sĩ, như hà thị Phật pháp đại ý? 
- Sư vân: Ngao đầu đả lãng, tiêu minh nhãn, 

Bằng dực đoàn phong, lũ nehị trường. 
- Tiến vân: Nhậm ma tắc học nhân đắc nhập đầu xứ? 
- Sư viết: Bà giới phi tha giới, 

Cơ xan chỉ nhữ xan. 
- Tiến vân: Như hà thị thanh tịnh pháp thân? 
- Sư vân: Xuất nhập ngưu tâu nội, 

Toàn nghiêm mã phẩn trung. 

(Thơ văn Lý - Trần, tập 2, tr. 310-311) 

(- Hỏi: Bạch Thượng sĩ, thế nào là đại ý của Phật pháp? 
- Sư đáp: Đầu ngao vỗ sóng, mắt sâu bọ, 

Cánh bằng lướt gió, ruột kiến trùng. 
- Lại hỏi: Như uậy thì người học ñạo làm thế nào để bước vào nơi đó? 
- Sư đáp: Gãi ngứa đâu phải ngứa của người, 

Đối ăn chính thật bụng nhà ngươi. 
- Lại hỏi: Thế nào là thanh tịnh pháp thân? 
- Sư đáp: Ra ào trong nước đái trâu; 

Chui rúc gia đống phân ngựa. 

(Thơ văn Lý - Trần, tập 2, tr. 317-318) 


15. Phạm Văn Diêu, Văn học đời Trần Hổ, tài liệu in Rônẻô, khoá giảng tại ĐH Văn khoa Sài Gòn, 
1971 -1972, 151 trang. 

16. Nguyễn Tử Cường, Nghĩ lại lịch sử Phật giáo Việt Nam: Thiển uyển tập anh có phải là uăn bản 
truyền đăng không? Tạp chí Văn học, Hà Nội, số 1 — 1997, tr. 77 — 82. 
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2.5. Niêm tụng kệ, Tụng cổ 


Đây là hai thể loại đặc thù của văn học Phật giáo. Văn học Phật 
giáo đời Lý chưa có, thể loại này chỉ xuất hiện trong văn học Phật 
giáo đời Trần. Hiện tượng này có lý do riêng của nó, vì lúc này Thiền 
tông đã phát triển mạnh, ảnh hưởng sâu rộng trong đời sống con 
người các tầng lớp và con người có nhu cầu trình bày những gì đã 
giác ngộ. 

Trước hết cần xác định riêm tụng kệ và tụng cổ là thể loại kết hợp 
giữa hai hình thức øgữ lực và kệ, nhằm mục đích vừa diễn giải, vừa 
đúc kết những vấn đề cốt yếu của Thiền học để học trò đễ ghi nhớ. 

Theo thư tịch hiện còn thì văn học Phật giáo đời Trần chỉ có 2 
tác giả có để lại các tác phẩm thuộc thể loại này, đó là Trần Cảnh 
(Trần Thái Tông) với Niêm tụng kệ trong Khóa hư lục và Trần Tung 
(Tuệ Trung Thượng sĩ) với fng cổ trong Thượng sĩ ngữ lục. Về mặt 
hình thức kết cấu giữa rriêm tụng kệ và tụng cổ khá giống nhau, gồm 
nhiều tiết, mỗi tiết gồm 3 phần. Tên gọi các phần của các thể loại 
như sau: niêm tụng kệ gồm cử, niêm và tụng; tụng cổ gồm cử, luận (sư 
0ân) và tụng. 

Cử là nêu lên một câu chuyện trong Phật thoại hay những lời 
giảng đạo của các Tổ sư, cao tăng đời trước để làm đề dẫn. 

Niêm (ở tụng cổ của Trần Tung thì dùng hai chữ S⁄ vân): phần 
này có nhiệm vụ nêu ý kiến của tác giả về vấn đề mà phần cử đã nêu 
ra, bằng cách giải thích, bàn bạc, có khi bổ sung, có khi phản bác lại 
vấn đề đó. Có thể xem đây là phần luận của vấn đề. 

Từng là phần tóm tắt những kiến giải của tác giả thành một bài 
kệ cô đọng, có vần, có hình ảnh để người học đạo f. Tụng là 
hình thức đọc một cách tập trung và thường xuyên; một biện pháp 
của các đệ tử nhà Phật trong khi tu hành. Bằng phương pháp tụng, 
người học đạo dần dân sẽ hiểu ra và ghi nhớ được những điều cao 
sâu của giáo lý. 

Thể loại niêm tụng kệ và tụng cổ cũng có nét gần gũi với hình thức 
giảng tập quen thuộc của Thiền học xưa kia, gọi là tu tập công án. 
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Công án là câu nói rút ra từ kinh Phật hoặc từ các bộ ngữ luc của chư 
Tổ, phần nhiều khó hiểu và có khi như phi lý. Người học đạo trong 
quá trình tu tập cần frc cảm được cái chân lý Thiền ẩn sau những 
mệnh đề phi lý đó, nhưng không phải bằng con đường suy luận lôgic 
mạch lạc của trí tuệ mà bằng con đường nung đốt của tình cảm, dồn 
ép của tâm trạng, ngưng tụ của tâm thần; tức con đường frc cẳm 
tâm linh. Người thây sẽ dựa vào đó mà khơi mở tâm lý Thiền trong 
lòng người học đạo theo những cách thích ứng với từng người và 
thông thường là đẩy những tâm trạng bối rối, sự “khổ cứu, khổ cầu” 
của môn nhân lên đến mức cao nhất, tới một thời điểm nhất định 
nào đó thì trực quan sẽ giúp họ vượt qua khủng hoảng tức là đột 
ngột bừng sáng chân lý và đó là lúc người tu hành ngộ đạo ”. 

Có điều trong niêm tụng kệ của Trần Thái Tông, các dẫn dụ được 
nêu ra không đến nỗi quá bí hiểm cao sâu mà phần lớn, tác giả dùng 
những hình tượng nhiều khi rất đậm chất thơ để khêu gợi sự liên 
tưởng của người học đạo. Còn ở fung cổ của Tuệ Trung, cách đặt 
vấn đề (cử) đến giải thích (ñuận) và kết luận (fng), tác giả cũng 
tuân theo cái phi lôgic qua những mệnh đề phi lý, tức bác bỏ suy 
luận theo lý trí. Ba phần đó chỉ gắn bó với nhau về hình thức chứ 
không gắn về nội dung nên người học đạo, khi đứng trước vấn đề 
nêu ra sẽ có sự bối rối tâm lý. Nhưng chính sự luận giải phi lý tính 
kia lại là một hiệu quả mạnh để dồn ép người học đạo đi nhanh đến 
trạng thái xuất thần, bừng vỡ. Tuy vậy, nếu đọc kỹ các tiết (các công 
án) trong fwø cổ của Tuệ Trung có khá nhiều công án mang tính 
suy luận lôgic. Ở đây, lý trí đã can thiệp nhiều vào quá trình tu tập, chứ 
không như hình thức tu tập Thiền đạo trước đó. Dường như đây cũng là 
đặc điểm chung của các hình thức đối thoại Phật giáo đời Trần. 

Nếu so sánh niêm tụng kệ, tụng cổ với kệ, có thể thấy bài tng (kệ) 
của chúng cũng gần gũi với kệ trong kinh. Nhưng nếu kệ trong kinh 
có nhiệm vụ tóm tắt nội dung tư tưởng mà phần văn xuôi giảng 
trước đó với lời lẽ ngắn gọn cô đúc bằng hình thức thơ thì kệ (tụng) 
trong niêm tụng kệ và tung cổ cũng làm nhiệm vụ tóm tắt lời kiến giải 


17. Xin xem: Thơ văn Lý - Trần, tập 2, quyển thượng, tr. 151 và tr. 348. 
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ở trên bằng hình thức thơ cô đúc, nhưng nó không chỉ đơn thuần 
mang chức năng nói mà còn đòi hỏi người học đạo phải đọc fng tập 
trung và thường xuyên để một lúc nào đó sẽ nhờ sự gợi mở này mà 
giác ngộ. 

Nếu so sánh hai thể loại trên với ngữ lục, có thể thấy chúng đều 
dùng hình thức ẩn dụ để luận giải công án Thiền. Nhưng riêm tụng 
kệ và tung cổ khác với ngữ lục ở chỗ kết cấu. Niêm tụng kệ và tụng 
cổ có 3 phần; còn øgữ lục chỉ có 2 phần vấn và đáp. Ngữ Íuc thường 
dùng những ẩn dụ, đậm chất khẩu ngữ ví von, có khi diễn đạt bằng 
văn xuôi, có khi bằng thơ, thiên về cái phi lôgic, hay sử dụng nghịch 
ngữ để kéo người học đạo thoát ra khỏi con đường sáo mòn của 
những cách suy nghĩ lôgic theo lý trí, để phá tan mớ tư duy lý tính 
mờ mịt, rối như bòng bong. Đây là hình thức tu tập theo kiểu đốn 
ngộ. Còn ở riiêm tựng kệ và tung cổ tuy cũng sử dụng cái phi lôgic, 
nghịch ngữ nhưng thông thường những câu thơ trong phần fự„g 
không đến nỗi quá cao siêu bí hiểm như lời đáp trong øgữ lục. Mặt 
khác, qua kết cấu 3 phần, người học đạo khi nghiền ngẫm công án ở 
phần cổ và được giải thích, biện luận, gợi mở của thầy ở phần riêm 
(trong niêm tụng kệ) phần luận (trong fụng cổ) thì đến đây, khi đọc 
phần fựng, người học đạo sẽ dần dần sáng tỏ. Niêm và luận như là 
một tia sáng lóe lên rọi vào bóng tối, soi chiếu trong thâm tân người 
học đạo, giúp họ bừng tỉnh, giác ngộ. Đối với người học đạo nếu 
căn cơ kém, nhờ phần niêm và fụng này mà được mở lối. Như vậy, 
niêm tụng kệ và tụng cổ vẫn kế thừa truyền thống đốn ngộ của Thiền, 
nhưng rộng mở, mềm dẻo hơn. Và phương pháp khai thị, truyền 
dạy, dẫn dắt lại uyển chuyển hơn, phù hợp với nhiều đối tượng có 
căn cơ khác nhau. Đây là sự kết hợp giữa fng kinh, niệm Phật với tọa 
Thiển của Phật học đời Trần. Điều này góp phần làm cho Phật học, 
Thiền học đời Trần mang tính đại chúng, rộng mở hơn giai đoạn 
trước. Hãy đọc hai dẫn chứng sau để thấy rõ hơn: 


Cử: Thế tôn niêm hoa, Ca Diếp phá nhan vi tiếu. 
Niêm: Dịch khởi mi mao trước nhãn khan, 


Tiến tiên nghĩ nghị cách thiên san. 
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Tụng: Thế tôn niêm khởi nhất chỉ hoa, 
Ca Diếp kim triêu đắc đáo gia. 
Nhược vị thử vi truyền pháp yếu, 
Bắc viên thích Việt lộ ưng xa. 
(Niêm tụng kệ - Trấn Thái Tông, Thơ văn Lý — Trần, tập 2, tr. 122) 
(Nêu: Thế tôn cẩm hoa sen giơ lên, Ca Diếp nét mặt rạng rõ trữm cười. 
Niêm: Nhíu cả lông mày mở mắt trông, 
Tiến gân lại thấy cách muôn trùng. 
Tụng: Thế tôn tay nhón một cành hoa, 
Ca Diếp mừng nay thấy lại nhà. 
Nếu bảo phép truyền là có vậy, 
Đường Nam xe Bắc dặm còn xa.) 
Còn đây là công án thứ tám (tiết thứ tám) trong Tng cổ của Tuệ 
Trung Thượng sĩ: 
Cử: Lão Tử viết: “Sủng nhục nhược kinh”. 
Sư vân: Thủ trung xảo họa thiên ban vật, 
Tâm thượng duyên sinh vạn lự tru. 
Tụng viết: Hàn tự trước y nhiệt thoát 
Vô hàn vô nhiệt hữu thùy tri? 
Đãn khan ngự liễu cung hoa sắc, 
Bất độc tàm xuân hoại tứ thì. 
(Thơ uăn Lý - Trần, tập 2, tr. 338) 
(Nêu: Lão Tử nói: “Vinh nhục đều không sợ”. 
Sư nói: Tay khéo vẽ nên ngàn sự vật, 
Lòng càng thêm nẩy vạn Ìo âu. 
Tụng rằng: Nồng cởi áo ra, lạnh khoác vô, 


Không nổng không lạnh, biết sao giờ? 
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Xem màu liễu ngự hoa cung đấy, 
Lọ phải tìm xuân hỏng bốn mùa. 
(Thơ văn Lý - Trần, tập 2, tr. 345). 


Nếu ở công án trên, trong phần cư, Trần Thái Tông dẫn ví dụ 
trong kinh Phạn Vương vấn Phật quyết nghị, ghi lại lịch sử truyền 
đăng bằng tâm truyền của Thiền đạo thì ở công án sau, trong phần 
c, Tuệ Trung lại dẫn lời của Lão Tử trong sách Đạo Đức Kinh. Từ 
lời gợi dẫn đó, qua phần riêm (luận) và fng, người học đạo nghiền 
ngẫm lâu dần sẽ đạt đến chân lý. 

2.6. Ca, ngâm 


Theo thư tịch cổ hiện còn, thể loại này văn học đời Lý chưa có. 
Văn học Phật giáo đời Trần hiện còn vài tác phẩm của Tuệ Trung 
Thượng sĩ (Phật tâm ca, Phóng cuồng ngâm, Trừu thần ngâm); của 
Trần Nhân Tông (Đắc thú lâm tuyển thành đạo ca). 


Về hình thức thể loại, ca và ngâm không gò bó về niêm luật, vần 
điệu. Số câu trong bài cũng không hạn định. bài Phật tâm ca của 
Tuệ Trung viết bằng chữ Hán gồm 12 khổ. Khổ đầu gồm 8 câu thất 
ngôn xen lục ngôn (2 câu đầu); mười một khổ còn lại, mỗi khổ Š 
câu, câu 1 và 2 mỗi câu có 3 tiếng, ba câu còn lại mỗi câu 7 tiếng. 
Thật ra mỗi khổ ở đây là một bài tứ tuyệt thất ngôn xen lục ngôn và 
câu đầu chính là câu lục ngôn được tách ra làm hai. Vần gieo ở cuối 
câu (cước vận) và đa số là vần trắc (8/12 khổ gieo vần trắc), chỉ có 
4 khổ gieo vần bằng. Khác với Tuệ Trung, bài Đắc thú lâm tuyển 
thành đạo ca của Trần Nhân Tông lại viết bằng quốc âm. Đây là 
một trong số ít tác phẩm văn học sớm nhất hiện còn được viết bằng 
tiếng mẹ đẻ, cuối bài là một bài kệ chữ Hán viết theo lối thơ thất 
ngôn tứ tuyệt, như là lời đúc kết nội dung bài ca, góp phần bộc lộ 
chủ đề của tác phẩm. Về thể loại của bài ca có thể đó là thể tứ ngôn 
trường thiên; cũng có thể đó là thể bát ngôn, mỗi câu hai vế, mỗi vế 
tám tiếng chia thành hai nhịp 4/4; tuy chia hai vế nhưng không đối 
nhau như trong loại văn biền ngẫu. Do số từ trong câu hoặc do cắt 
nhịp như trên nên đọc lên nghe như lối ca vè dân gian, tuy không 
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vần nhưng nhờ xen kẽ bằng trắc (cuối câu hay cuối vế) làm cho âm 
điệu nhịp nhàng, hài hòa. 

Hai bài ngâm của Tuệ Trung thì hình thức có khác. Bài Phóng 
cuỗng ngâm dài 26 câu, đa số mỗi câu có bảy tiếng, thỉnh thoảng có 
xen câu tám tiếng. Vần gieo ở cuối các câu chăn. Còn bài Trừu thần 
ngâm gồm bốn khổ theo lối cổ phong, ba khổ đầu mỗi khổ sáu câu, 
mỗi câu bảy tiếng; riêng khổ cuối gồm 10 câu. Vân được gieo là 
vần trắc kiểu độc vận ở cuối các câu chãn. Hai bài đều hay sử dụng 
chữ h£ làm từ đệm trong mỗi câu mà chúng ta thường gặp trong 
Sở từ, Ly tao hay trong các bài phú Cổ thể lối lưu thủy có pha tao thể 
(như bài Bạch Đăng giang phú của Trương Hán Siêu...). Có lẽ do đặc 
trưng của thể âm nên phải sử dụng từ đệm để dễ ngâm, dễ hát. Cả 
bốn bài ca và gâm vừa nêu trên đều mang nội dung bàn về Phật về 
Thiền, tỏ bày điều liễu ngộ của các tác giả. 

2.7. Phú 

Phú có nguồn gốc ở Trung Quốc từ thời Cổ đại. Lưu Hiệp trong 
Văn tâm điêu long đã cho rằng phú có nguồn gốc từ Sở từ, Ly tao. 
Ông viết “Ban Cố cho phú là loại thơ cổ. Đến khi Khuất Nguyên làm 
Ly tao thì thểphú tới bắt đầu lan rộng. Nhưng phú bắt nguồn từ nước 
Sở tà thịnh lên ở đời Hán”"ề. 

Phú có nghĩa đen là mô tả, trình bày. Chính Lưu Hiệp trong tác 
phẩm lý luận nổi tiếng trên cũng đã viết “Phú giả, phô đã” (Phú 
chính là trình bày - Văn tâm điêu long). Do thế, đặc trưng của thể 
phú là trình bày cái đẹp. Lời văn trong phú lấy sự vật để nói cái chí, 
chú ý đến cái sáng tỏ, to lớn; đề cao sự trật tự để giúp việc cai trị. 
Xét về hình thức, lời văn của phú cốt ở tỉ mỉ, đây đủ. Xét về trình 
bày, cốt ở sự đồi dào, thiên về kỹ xảo'?. Thể phú tồn tại với nhiều 
dạng thể: Phú tán thể (lối tán), phú văn thể (lối uăn xuôi), phú cổ thể, 
phú Đường luật (luật thể). Thể phú xuất hiện trong văn chương Việt 
Nam khá sớm với Bạch Vân Chiếu xuân hải của Khương Công Phụ 
___ 18. Hiệp, Văn tâm điêu long, bản dịch của Phan Ngọc, Tạp chí Văn học Nước ngoài, số 4 ~ 1996, 


tr 143 - 209. 
19. Lưu Hiệp, tiảd. 
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(thế kỷ VIH) với “lời lẽ tao nhã mà thoát sáo, được người đời Đường 
xưng phục””". Nói đến phú trong văn chương Việt Nam phải kể đến 
phú đời Trần. Các bài phú này đều phô diễn tư tưởng, tình cảm của 
kẻ sĩ đối với đất nước, đối với vương triều vì thế phú chỉ được đề cao 
khi nhà nước phong kiến đã lấy Nho giáo làm ý thức hệ để xây dựng 
đất nước. Do phú đời Trần thịnh hành nên trong văn học Phật giáo 
đời Trần cũng hiện còn vài bài (Văn học Phật giáo đời Lý chưa thấy 
thể phú). Đó là Cư trần lạc đạo phú của Trần Nhân Tông; Vịnh Vân 
Yên tự phú của Huyền Quang, Giáo tử phú tương truyền của Mạc 
Đỉnh Chi. Điểm đáng chú ý và rất thú vị là nếu phú của các Nho sĩ 
đời Trần viết bằng chữ Hán thì ba bài phú trong văn học Phật giáo 
đời Trần lại viết bằng chữ Nôm, thể hiện được tư tưởng, giáo lý nhà 
Phật. Cư trần lạc đạo phú của Trần Nhân Tông là bài phú quốc âm 
gồm 10 hội, mỗi hội gieo một vần, các hội chãn gieo vần bằng và 
các hội lẻ được gieo vần trắc. Cuối bài phú (ở cuối hội thứ 10) có 
bài kệ theo thể thơ thất ngôn tứ tuyệt bằng chữ Hán. Có thể xem bài 
kệ này là lời đúc kết tư tưởng Thiền học của nhà vua - Thiền sư Trúc 
Lâm đệ nhất tổ và cũng là chủ đề của bài phú: 

Cư trần lạc đạo thả tùy duyên, 

Cơ tắc xan hề, khốn tắc xan. 

Gia trung hữu bảo, hưu tâm mịch, 

Đối cảnh vô tâm, mạc vấn Thiển. 

(Cõi trần vui đạo, hãy tùy duyên, 

Đói cứ ăn no, mệt ngủ liền. 

Báu sẵn trong nhà, thôi khỏi kiếm, 

Vô tâm trước cảnh, hỏi gì Thiển. ) 

(Thơ văn Lý Trần, tập 2, tr. 510) 
Vịnh Vân Yên tự phú của Huyền Quang cũng được viết bằng chữ 

Nôm tuy không chia từng hội như bài Cư trần lạc đạo phú nhưng 


20. Nguyễn Đồng Chị, Việt Nam cổ văn học sử, Phủ Quốc vụ khanh đặc trách Văn hóa, Sài Gòn, tái 
bản, 1970, tr. 87. 
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có thể thấy nó gồm 8 đoạn và mỗi đoạn lại gieo một vần (Phú bát 
vận, vay mượn từ Trung Quốc, thường dùng trong thi cử đời Trần), 
bằng trắc xen kế nhau ở mỗi đoạn như bài phú của Trần Nhân Tông. 
Cuối bài phú có bài kệ bằng chữ Nôm theo thể luật Đường thất 
ngôn bát cú với niêm, luật, vần, đối rất chỉnh, đúng yêu cầu của thể 
thơ. Bài phú vịnh cảnh thiên nhiên nơi Vần Yên và nơi đó là chốn đi 
về của Huyền Quang đến cõi vô tâm. Giáo tử phú tương truyền của 
Mạc Đỉnh Chỉ cũng được viết bằng chữ quốc âm gồm 204 câu theo 
thể tứ ngôn, đơn điệu, kéo dài, vần gieo không chỉnh. Ý tứ bài phú 
mộc mạc, có sự lặp ý, và có phần gần với bài ca vè dân gian hơn. Nếu 
ở hai bài phú trên thể hiện tư tưởng Thiền tông thì bài phú này chịu 
ảnh hưởng giáo lý Phật giáo Tịnh độ tông rõ nét với tư tưởng nghiệp 
báo luân hồi, khuyên con và có lẽ cũng khuyên người đời nên làm 
lành tránh dữ để sau này khi nhắm mắt xuôi tay khỏi chịu cảnh sa 
vào địa ngục với những cực hình thảm khốc. 


2.8. Minh, Bi, Ký 


Mặc dầu minh là một thể văn vần còn b¡ ký lại là thể văn xuôi cổ 
nhưng ở đây chúng tôi vẫn xếp chung vào một tiểu mục bởi lẽ, bài 
mỉnh thường gắn bó kháng khít với bài b¡ ký. Riêng thời Lý-Trần, thể 
loại này chỉ xuất hiện trong nhà chùa, của nhà chùa và là sản phẩm 
của tôn giáo - tín ngưỡng, tồn tại trên các chuông đồng, bia đá (Kữm 
thạch văn). Tác giả của thể loại này có thể là nhà sư, cũng có thể là 
nhà Nho nhưng bản thân văn bia thời này thì hầu như chỉ xuất hiện 
với mục đích tôn giáo, lưu hành trong phạm vi thờ cúng và nhất là 
nhà chùa. Vì “hiện chưa tìm thấy tấm văn bia Lý - Trần nào nằm ngoài 
phạm vi tín ngưỡng ”`. 

Về hình thức, bài bi ký được viết theo lối văn xuôi cổ (tản văn), 
cuối bài có xen vận văn (bài minh). Về nội dung, bài văn xuôi ấy 
thường ghi lại quá trình xây dựng, tôn tạo, trùng tu các danh lam 
thắng cảnh; tán dương công đức của những người đã đứng ra xây 
dựng, trùng tu hoặc ghi công đức đóng góp của các thiện nam tín 


21. Nguyễn Huệ Chi, Khảo luận văn bản, sảd, tr. 185. 
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nữ; hay ghi tiểu sử những nhân vật có công đối với tôn giáo; cũng có 
thể đó là các bài ký sự ca ngợi cảnh già lam và tất cả được khắc trên 
bia (bi ký). Cuối bài văn xuôi là bài văn vần (anh) thường nhiều 
câu, mỗi câu có 4 hay Š tiếng, với nhiệm vụ thâu tóm nội dung phần 
văn xuôi đã trình bày trước đó. Do b¡ ký mang tính ghi chép, kể việc 
như đã nêu, phân nào khắc họa được những con người nhiều khi rất 
sinh sắc nên bị ký được xếp vào loại fruyện kể ””. 

Đánh giá về văn bia Lý - Trần, Nguyễn Huệ Chỉ viết: “Vì đạo 
Phật thời Lý - Trấn còn giữ được tai trò tích cực nên văn bia Lý - Trấn 
nói chung đã thoát khỏi những công thức tín ngưỡng gò bó khô khan 
0à 0ượt lên thành một thể uăn đây súc sống của văn học Lý - Trần. Đặc 
biệt, uăn bia Lý - Trần đã xây dựng được những búc chân dung sinh 
động rất hiếm thấy ở các thời đại sau, mà những “cơn người mẫu” để tạo 
nên các bức chân dung ấy lại không phải là những nhà tôn giáo, những 
vị sư, tà trước hết là nhíng con người trần tục, những người phụ nữ tích 
cực tham gia việc nước như công chúa Phụng Duong, những anh hùng 
nhân cách sáng rực như Lý Thường Kiệt. Nội một điểu đó cũng đủ thấy 
cái khả năng cải tạo và thanh lọc của thời đại Lý - Trần đối với các thứ 
giáo lý già cỗi ””°. 

Chưa kể số đã mất, văn học Phật giáo Lý - Trần hiện còn khoảng 
gần 20 văn bia. Lê Quý Đôn trong Kiến Văn tiểu lục đã cho rằng đời 
Lý còn 7 bia khắc trên chuông đồng bia đá với nội dung tán dương 
đạo Thiền mà ông đã hạ bút khen “Văn thời nhà Lý, lối biên ngẫu 
bóng bẩy, đẹp đẽ giống thể uăn nhà Đường” (Kiến văn tiểu lục). Thật 
ra, qua thống kê, đời Lý hiện còn 09 bài (7 bài có tên tác giả và 2 
bài khuyết danh). Đó là: An Hoạch sơn Báo Ân tự bi ký (Chu Văn 
Thường); Bảo Minh Sùng Phúc tự bi (Lý Thừa Ân); Ngưỡng Sơn Linh 
Xứng tự bi minh, Sùng Nghiêm Diên Thánh tự bi minh (hai bài này 
của Pháp Bảo); Viên Quang tự bi minh tính tự (Dĩnh Đạt); Đại Việt 
quốc đương da đệ tú đế Sùng Thiện Diên Linh tháp bi (Nguyễn Công 
Bật); Báo Ân Thiển tự bí ký (Ngụy Tư Hiền); và hai bài khuyết danh 


22. Nguyễn Huệ Chi, Khảo luận văn bản, sảd, tr. 183. 
23. Nguyễn Huệ Chi, sđd, tr. 18Š - 186. 
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là Càn Ni sơn Hương Nghiêm tự bi minh và Cự Việt quốc Thái úy Lý 
Công thạch bi minh tự. Văn bia thuộc loại hình văn học mang tính 
chức năng và nội dung những bài trên là những tác phẩm ?nang tính 
sử học nhưng lại có giá trị văn học. 

Sang đời Trần, có những bài bi ký nổi tiếng như Phụng Dương 
công chúa thấn đạo bi minh tính tự của Lê Củng Viên (3); Khai Ng- 
hiểm tự bi ký và Dục Thúy sơn Linh Tế tháp ký đều của Trương Hán 
Siêu vx... Hai bài ký của Trương Hán Siêu một mặt ca ngợi cảnh đẹp 
của già lam, mặt khác lại chỉ trích giới tăng đồ lộn xôn, bài bác giáo 
hội Phật giáo, nhưng được nhà chùa chấp nhận. 

2.9. Tự 


Tự là thể loại văn học được viết theo lối tản văn. Nội dung của 
thể văn này thường là thuật, kể nguồn gốc, nguyên ủy về một việc 
gì đó. Chẳng hạn, Hồ Tông Thốc viết bài zmính và fự để khắc vào 
bia chùa Từ Ân (Tờ Ấn tự bi minh tịnh tự) kể việc công chúa Thiệu 
Minh đời Trần xây dựng chùa Từ Ân trên đất Tây Quan (Thơ văn 
Lý - Trần, tr. 70-71); hay Tạ Thúc Ngao viết bài minh và fự về chùa 
Sùng Khánh ca ngợi ông Nguyễn Ẩn tự Vân Giác sáng lập chùa này 
ở huyện Vị Xuyên tỉnh Hà Tuyên (Sửng Khánh tự bị mình tịnh tụ). 
Do bài văn kể việc nguyên ủy và khắc lên bia nên ở đây, thể Tz gắn 
liền với thể b¡ ký và minh. 

Tự còn là một bài văn viết ở đầu sách, bày tỏ ý kiến của người làm 
sách, mà hôm nay chúng ta gọi là bài tựa, lời nói đầu. Chẳng hạn, vào 
năm 1443, Phan Phu Tiên đã san định lại Việt Âm thi tập, có viết bài 
tựa cho cuốn sách ông đã làm Tân san Việt âm thi tập tự hay vào năm 
1495, Chu Xa có tuyển chọn lại tập thơ và nhờ Nguyễn Tấn viết lời 
tựa Tân tuyển Việt âm thi tập tự. Ở đây, bài viết chỉ đề cập đến thể 
tự với tư cách là bài ăn ở đầu cuốn sách. Thể loại này trong văn học 
Phật giáo trước thế kỷ X cũng đã được sử dụng với Khương Tăng 
Hội khi dịch và chú sớ các quyển kinh Phật. Văn học Phật giáo Lý 
- Trần hiện còn một số bài của Trần Thái Tông như Kim Cương tam 
muội kinh tự, Thiên tông chỉ nam tự và trong luận thuyết Khóa hư lục 
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(Bình đẳng lễ sám văn tự; Lục thì sám hối khoa nghỉ tự ....). Trong số 
đó, đặc biệt nhất và giá trị nhất là Thiển tông chỉ nam tự. Đây là lời 
nói đầu cuốn sách chỉ dẫn về đạo Thiền: Thiển tông chỉ nam. Đáng 
tiếc là cuốn luận thuyết này đã thất truyền nhưng qua nhan đề và 
qua bài tựa, người đọc cũng đoán được phần nào nội dung cốt yếu 
của sách. Bài fựa chỉ có vài ba trang nhưng lại là một văn bản có 
nhiều giá trị: lịch sử, văn học, triết luận. 

Về hoàn cảnh ra đời, có lẽ bài f/a được viết vào những năm cuối 
đời làm vua của Trần Thái Tông. Ông lên ngôi vào năm 1225 và 
nhường ngôi vào năm 1258. Trong bài fa, nhà vua có nói mình bỏ 
ngôi lên núi cầu Phật vào năm Thiên ứng Chính bình thứ 5 (nhằm 
mùng 3 tháng 4 năm Bính Thân, tức 09-5-1236). Sau đó theo lời 
khuyên của Quốc sư cùng triều thần, nhà vua miễn cưỡng về lại 
ngôi vừa trị nước, vừa tu Thiển trong khoảng vài chục năm ((hập 
sổ niên gian), chứng ngộ rồi viết sách, tức khoảng năm 1256. Xét ý 
văn cuối bài tựa, sách Thiển tông chỉ nan được quốc sư ngợi khen và 
khuyên nên ¡in để chỉ dẫn cho kẻ hậu học. Vì thế nhà vua cho khắc 
in lúc ông còn tại ngôi và ông đã viết bài tựa vào dịp này. Như vậy, 
bài tựa ra đời sớm nhất là năm 1256 và muộn nhất là năm 1258. Về 
lịch sử, trong bài f4, Thái Tông có nói buồn vì cha mẹ mất sớm nên 
nhà vua đi tu. Thực tế lại khác. Đó là chuyện đau lòng, đầy bí ẩn, rất 
khó nói, nhất là chuyện có liên quan đối với người thân, những bậc 
tôn kính như chú như anh đang ở ngôi vị cao nhất nước. Có lẽ đây 
là thiếu sót có chủ ý của Thái Tông trong bài tựa! 

Còn trên góc độ văn chương, Thiển tông chỉ nam tự tuy là lời 
nói đầu của một tác phẩm nhưng lại có giá trị như một văn bản 
tự sự thuần túy, một áng văn kể chuyện tâm tình có giá trị nghệ 
thuật trong kho tàng văn xuôi chữ Hán đời Trần. Xuyên qua bài tựa, 
nỗi day dứt đau khổ của Thái Tông được vẽ lại khá rõ nét. Cuộc vi 
hành của vua rời kinh thành lên Yên Tử thật gian nan vất vả với lòng 
thành mộ đạo, cùng mối duyên lành với Phật pháp đã được tác giả 
ghi lại bằng một giọng điệu tâm tình thật chân thành, một bút pháp 
linh động hấp dẫn. 
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Cuối cùng, trên góc độ triết luận, Thiên tông chỉ nam tự tuy là lời 
thuyết minh cho cuốn sách nhưng lại là cương lĩnh của Thiền học 
đời Trần, mở ra giáo lý nền tảng của Thiền phái Trúc Lâm với đạo 
- đời kết hợp, chủ trương Phật - Thánh phân công hợp tác, thể hiện 
quan niệm Tam giáo đồng nguyên, trên cơ sở khôi phục và phát huy 
những truyền thống nhân ái và yêu nước của dân tộc để tạo thành 
một tinh thần rộng mở sáng ngời, góp phần tạo nên một Thiền học 
mang bản sắc riêng rất độc đáo. Đó là tỉnh thần dung hợp Việt hóa 
những tư tưởng ngoại lai, nhờ vậy mới tạo được cái thế đứng vững chãi 
của dân tộc, sức mạnh của thời đại với hào khí Đông A bất diệt”. 

2.10. Luận thuyết tôn giáo 


Thể loại luận thuyết có thể chia làm hai dạng nhỏ luận thuyết 
chính trị và luận thuyết tôn giáo. Ở luận thuyết chính trị, chúng ta 
thường gặp trong các bộ sử khi các sử gia ghi lại những lời bàn, lời 
bình luận về việc trị nước, còn thể loại luận thuyết tôn giáo là những 
lời bình luận, bàn bạc về triết lý của tôn giáo. Trong văn học Phật 
giáo, thể loại này trước thời Lý - Trần cũng đã có những thành tựu 
với Lý hoặc luận của Mâu Bác; Đạo cao pháp sư tập của Đạo Cao. 
Đến thời Lý - Trần, nó được nở rộ và có nhiều thành tựu lớn. 


Về nội dung, những tác phẩm này thường bàn đến Phật, Thiền; 
về hình thức, chúng tiếp thu cả thơ, biền văn và tản văn nhưng tạo 
nên những đặc sắc riêng. Ở đây vừa có tự sự, vừa có triết lý, vừa 
trình bày, lý giải, vừa cảm xúc trữ tình, nên có nhà nghiên cứu xếp 
thể Luận thuyết tôn giáo vào loại Tạp văn”. 

Theo Thơ văn Lý - Trần (tập1) thì văn học đời Lý hiện còn mấy 
đoạn luận thuyết như của Vạn Hạnh khuyên vua Lý Công Uẩn (Thơ 
văn Lý - Trần, tr. 215), Đàm Di Mông phê phán tăng đồ (Thơ văn 
Lý - Trần, tr. 525), tăng phó Nguyễn Thường khuyên vua Lý Cao 
Tông không nên mê đắm âm nhạc buồn thảm (Thơ văn Lý - Trần, 
tr. 527) nhưng tất cả cũng chưa phải là luận thuyết tôn giáo. Chỉ có 

24. Nguyễn Công Lý, Về bài tựa sách “Thiên tông chỉ nam" của Trần Thái Tông, Tạp chí Hán Nôm, số 


3 - 1997, tr. 39 - 4S. 
25. Nguyễn Huệ Chi, Khảo luận văn bản, sảd, tr. 183 — 184. 


TỪ HỆ THỐNG THỂ LOẠI VĂN BẢN KINH PHẬT ỞẤNĐỘ. .263_ 


một đoạn của sư Cứu Chỉ bàn về Tâm và Pháp có thể được xem là 
luận thuyết tôn giáo (Thơ văn Lý - Trần, tr. 253). Phải đợi đến đời 
Trần, thể loại này mới có những đóng góp với một số tác phẩm có 
dáng bể thế quy mô như Khóa hư lục của Trần Thái Tông với 32 
đoạn luận thuyết (phổ thuyết). Cuối mỗi đoạn, tác giả kết lại bằng 
mấy câu kệ nêu bật những nội dung tư tưởng chính đã bàn bạc ở 
trên để người nghe, người đọc dễ nhớ mà tu tập; Thiên tông chỉ nam 
(đã mất, chỉ còn lại bài tựa) của Trần Thái Tông; Tăng già toái sự (đã 
mất) của Trần Nhân Tông; Đoạn sách lục và Tham Thiển chỉ yếu (đã 
mất) của Pháp Loa, hiện chỉ còn sót lại một vài đoạn như Khuyến 
xuất gia tiến đạo ngôn; Trúc Lâm đại tôn giả thượng tọa thính sư thị 
chúng (đoạn này gần với thể Ngữ lục hơn); Thượng thừa tam học khu- 
yến chúng phổ thuyết và đặc biệt là Yếu minh học thuật... ('Thơ văn Lý 
- Trần, tr. 650-679). Ngoài ra, có thể kể thêm vài đoạn luận thuyết 
của Lê Văn Hưu trong bộ Đại Việt sử ký có đề cập đến nhà Phật như 
Lý gia sùng Phật luận, Quy công Phật đạo luận... 


2.11. Truyện 


Truyện là một thể loại thuộc loại hình tự sự, loại fruyện kể. Truyện 
kể gồm ba thể: fruyện, sử và bị ký. Có thể xem truyện kể là hình thức 
vừa nhảy vọt lại vừa kế thừa thủ pháp nghệ thuật của cả bốn loại 
(thơ ca, biển văn, tắn văn, tạp văn). Chỗ đặc biệt ở loại này là bắt đầu 
hình thành một cốt truyện, tình tiết hoặc phong phú hoặc đơn giản. 
Và xoay quanh cốt truyện là những nhân vật được khắc họa nhiều 
khi rất sinh sắc”. Có thể nêu các dạng thể của truyện trong văn học 
Phật giáo Lý - Trần như thực lục, hành trạng, truyền đăng, thần kỳ, ... 


Nếu truyện thần kỳ là dạng truyện cổ viết về thần tích, truyền 
thuyết hay những câu truyện cổ dân gian được văn bản hóa như Việt 
điện u linh (Lý Tế Xuyên), Lĩnh Nam chích quái (Trần Thế Pháp) 
Nam ông mộng lục (Hồ Nguyên Trừng) ... Ở đó đã ghi những mẩu 
chuyện có dính dáng đến các vị Thiền sư Lý - Trần thì thực lục, hành 
trạng, truyền đăng là những sản phẩm độc đáo của văn học Phật giáo. 


26. Nguyễn Huệ Chi, Khảo luận văn bản, sảd, tr. 183. 
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Những tác phẩm này chép lại cuộc đời sự nghiệp, hành trạng, tính hạnh 
các vị Thiền sư đã có công truyền thừa, xiển dương Phật pháp. 

Đời Lý có Nam tông tự pháp đồ của Thiền sư Thường Chiếu, ghi 
chép tiểu sử các vị danh tăng các thế hệ (đã thất truyền). Những tác 
phẩm thuộc thể loại này hiện còn chủ yếu là của văn học đời Trần 
như Thiển uyển tập anh. Do sao chép qua thời gian và tên gọi tác 
phẩm có khác nhau: Thiển uyển tập anh ngữ lục, Thiên uyển kế lăng 
lục, Thiên uyển truyển đăng lục nên các nhà nghiên cứu đã xếp nó vào 
các thể loại khác nhau, dù xếp vào thể loại nào thì cũng có cái lý của 
nó. Có nhà nghiên cứu xếp nó vào loại g7 lực, cũng có người xếp nó 
thuộc thể ăn truyện cổ loại sử ký - truyện như Phạm Văn Diêu””; Văn 
tự sự truyện ký như Đinh Gia Khánh”); truyền đăng” hay biến ăn" 
mà ở trên chúng tôi có nhắc qua. Bởi lẽ, sách đã chép tiểu truyện 
của các vị Thiền sư, trong đó có chép lời đối đáp (ngữ lục) của các 
vị khi hỏi và trả lời về Thiền, về Phật. Qua tiểu truyện và ngữ lục, tác 
phẩm lại ẩn tàng rất lớn những giá trị thi ca. 

Thượng sĩ hành trạng: Đây là tác phẩm có lẽ do Trần Nhân Tông 
viết. Cuối tác phẩm có bài bạt của Đỗ Khắc Chung viết theo lệnh 
của nhà vua lúc bấy giờ (có lẽ là lệnh của vua Trần Anh Tông). Tác 
phẩm viết về hành trạng của Tuệ Trung Thượng sĩ, nhờ thế người 
đọc qua các thế hệ sẽ hiểu thêm về một nhân cách lớn, một cá tính 
độc đáo của một vị tướng tài, có công với đất nước, không màng 
công danh phú quý, ngao du sơn thủy, tu Thiền. Ngoài ra, tác phẩm 
còn có 6 bài kệ của Tuệ Trung, một bài kệ và một bức thư của Trần 
Thánh Tông và một bài kệ của người viết (Trần Nhân Tông). 

Tam tổ thực lục là tác phẩm chép tương đối đầy đủ, chính xác 
tiểu sử của ba vị tổ sư Thiền phái Trúc Lâm Yên Tử: Điều Ngự Giác 
hoàng đệ nhất tổ Trần Nhân Tông; Phổ Tuệ Minh Giác Tịnh Trí 
đại tôn giả đệ nhị tổ Pháp Loa và Đệ tam tổ Huyền Quang tôn giả. 
__ 27.Phạm Văn Diêu ti, 

28. Đinh Gia Khánh, Văn học Việt Nam thể kỷ X ~ đầu thế kỷ XVII, tập 1, NXB ĐH và THCN, Hà 
Nội, 1978. 


29. Nguyễn Tử Cường, tlảd. 
30. Nguyễn Hữu Sơn, tlđd. 
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Thực ra, tác phẩm là một tập hợp của người đời sau sao chép lại từ 
các nguồn khác nhau. Phần một chép truyện Trần Nhân Tông được 
lấy nguyên xi từ Thánh đăng lục; phân hai chép truyện Pháp Loa 
là lược sao từ một bia cổ ở chùa Hương Hải do đệ tử Trung Minh 
dựa vào Đoạn sách lục của Pháp Loa để soạn một bảng niên phả, 
do Huyền Quang khảo đính. Bảng niên phả này được khắc in trên 
bia đá ở chùa Hương Hải vào năm 1362. Còn phần ba chép truyện 
Huyền Quang với nhan đề Tổ gia thực lục là một tác phẩm hoàn 
chỉnh. Và do thế, Nguyễn Huệ Chỉ đã đề nghị “nên trả lại những bài 
uăn về ñúng chỗ xuất phát của nó”, và cái tên Tam Tổ thực lục Äã đến 
lúc có thể xóa bỏ trên văn đàn ”". Chúng tôi đồng tình đề nghị trên. 
Riêng truyện Tổ gia thực lục có thể xem là một truyện đạt đến trình 
độ nghệ thuật cao trong văn học đời Trần. 


Thánh đăng lục (Thánh đăng ngữ lục): Như đã nêu ở trước, có thể 
xếp tác phẩm này thuộc thể loại ngữ lục. Đây là một tập flrực lục chép 
về năm ông vua - năm vị Phật tử - Thiền sư triều đại nhà Trần: Thái 
Tông, Thánh Tông, Nhân Tông, Anh Tông, Minh Tông. Trong từng 
truyện, người viết đã biết kết hợp một cách khéo léo tính chất tự sự 
với miêu tả, miêu tả với ngữ lục. Nhờ thế mà chân dung các nhân 
vật trong các tập truyện hiện rõ qua một bút pháp nhất quán “tới 
phong cách xây dựng chân dung trong các tập truyện Thiên đời Trân ””. 

Có thể thấy văn học Phật giáo Lý - Trần hiện diện tương đối 
phong phú các thể loại văn học trung đại và ở đó có những thể loại 
đạt đến đỉnh cao, có giá trị về mặt học thuật lẫn nghệ thuật văn 
chương. Những thể loại ấy vừa mang nét chung của các bộ phận 
văn học khác cùng thời kỳ lại vừa mang nét đặc thù của văn học 
Phật giáo. Chẳng hạn, những thể loại như kệ-thơ Thiển, luận thuyết 
tôn giáo, ngữ lục, tụng cổ - niêm tụng kệ, bi minh ký nếu đặt trong mối 
tương quan với văn học nhà Nho thì chúng là những sản phẩm độc 
đáo của nhà chùa, của văn học Phật giáo. Đa số những tác phẩm 
thuộc các thể loại trên là văn học chức năng, phục vụ cho mục đích 


31. Nguyễn Huệ Chi, Khảo luận văn bản, sảd, tr. 121. 
32. Nguyễn Huệ Chi, Khảo luận văn bản, sảd, tr. 122. 


266... DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA. 


tôn giáo. Nhưng bên cạnh đó, cũng có những tác phẩm mang tính 
hình tượng (/hơ trữ tình, phú, ca). Theo quan niệm của văn học trung 
đại, những tác phẩm này thuộc loại phí chức năng vì ít hoặc không 
chở đạo mà chỉ bộc lộ cảm xúc trữ tình, những rung động tinh tế 
của Thiển sư - thi sĩ trước hiện thực muôn màu muôn vẻ thông qua 
cảm quan Thiền học. Chứng tỏ càng về sau khi thể loại được mở 
rộng biên giới từ bất phân đến hữu phân thì sẽ tạo nên những tác 
phẩm văn học hình tượng sinh động. 

Chỉ tiếc là ta chưa có thể loại Biến ăn, Bảo quyển như Trung 
Quốc, nhưng hình thức kết hợp các lối văn trong một tác phẩm như 
thể loại này thì văn học của ta thời bấy giờ cũng đã có không ít. 
Những thể loại trên đều bắt nguồn từ thể loại kinh điển nhà Phật 
ở Ấn Độ, từ các thể loại văn học cổ Trung Quốc và khi tiếp thu rồi 
sáng tạo, các tác giả của bộ phận văn học này ít nhiều có cải biên 
đôi chút cho phù hợp với thực tế của mình. Trong các thể loại vừa 
nêu trên, có thể thấy có một số thể loại ta tiếp thu từ văn học Trung 
Quốc như ca, ngâm, từ khúc, phú, kệ và thơ Thiển viết theo thể Đường 
luật, còn lại là bắt nguồn từ thể loại kinh văn nhà Phật. Những luận 
thuyết triết lý đời Trần như Khoá hư lục chẳng hạn, tác phẩm là sự 
tổng hợp nhiều thể loại của kinh văn như Ứng tụng (Trùng tụng); 
Luận thuyết (Giải thuyết); đồng thời tác phẩm còn được tôn vinh 
là một bản Kinh nhật tụng đời Trần. Các thể Kệ (kệ tán, kệ tụng, kệ 
ngộ giải su...) là bắt nguồn từ thể Phúng tụng (Kệ tụng) trong kinh 
văn. Các thể Ngữ lục, Tựng cổ, Niêm tụng kệ mang nội dung như là 
Công án để khơi gợi tâm thức người học đạo thông tỏ chân lý, hiểu 
bản thể chân như thì những thể loại này cũng bàng bạc trong nhiều 
văn bản kinh thuộc thể Phương quảng, Thí dụ qua các lời vấn đáp 
về chân lý giữa Đức Phật với các vị đệ tử. Các thể fruyện ghi chép 
về hạnh nghiệp các vị Tổ sư các dòng Thiền, các truyện truyền đăng 
v.v... phải chăng là một biến thể của thể kinh Bản sự (Như thị ngũ). 
Nếu so sánh với thể loại văn bản kinh thì văn học Phật giáo của ta 
còn có thêm thể Thơ Thiền, mà thể tài này chưa thấy trong kinh văn 
ở Ấn Độ. Cũng cần khẳng định, các bậc tiền bối khi xưa đã đánh giá 
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rất cao về thơ chữ Hán thời Lý - Trần, trong đó có kệ và thơ Thiên. 
Đây là những vần thơ hay nhất của bộ phận thơ chữ Hán ở Việt 
Nam. Chỉ riêng trên góc độ thể loại, có thể thấy văn học Phật giáo 
thời Lý - Trần có những đóng góp không nhỏ, làm cho văn học Việt 
Nam phát triển rực rỡ trong buổi đầu phục hưng dân tộc. 


**% 
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GIÁ TRỊ PHỔ QUÁT CỦA THIÊN ĐỊNH 
VÀ THUYẾT NGHIỆP CỦA ĐẠO PHẬT 


Võ Văn Thành - Lê Thị Thanh Tâm” 


DẪN NHẬP 


Khi nhắc đến giá trị (values) là chúng ta nhắc đến cái vốn có của 
một vật đáng giá và trước hết là theo nghĩa giá trị trao đổi về mặt 
vật chất trong tương quan so sánh với các vật khác dưới cái nhìn chủ 
quan. Theo cách hiểu của Chris Barker trong The Sage đictionary 0ƒ 
Cultural studies (Từ điển Minh triết về Nghiên cứu Văn hóa) có thể 
tạm hiểu “giá trị” là thứ được “chứng ta gán cho giá trị 0à ý nghĩa liên 
quan đến các hiện tượng khác” (Chris Barker 2004, tr. 206). Còn theo 
Trần Ngọc Thêm (2015) thì giá trị có thể quy về 3 nhóm chính: “giá 
trị chủ yếu thuộc về bản thân sự vật, giá trị chủ yếu thuộc về chủ thể 
định giá uà giá trị chủ yếu nằm trong các mối quan hệ” (tr. 13). Ở đây, 
chúng tôi không có điều kiện để bàn sâu đến lý thuyết về giá trị mà 
chỉ muốn đề cập đến cái cụ thể nhất là: giá trị phổ quát của thiền 
học Phật giáo và giá trị của thuyết nghiệp. Hai giá trị này của đạo 
Phật đã, đang và sẽ còn hữu ích ở xã hội châu Á nói riêng và thế giới 
nói chung. 


*.NCS. Thế, Trung tâm Nghiên cứu Tôn giáo, Viện Khoa học Xã hội vùng Nam Bộ. 
**.NÑCS. ThS, Khoa Văn hóa học, Trường Đại học Văn hóa TP Hồ Chí Minh. 


272... DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA 


1. GIÁ TRỊ CỦA THIỀN ĐỊNH PHẬT GIÁO ĐỐI NHÂN LOẠI 


Đạo Phật, tuy có nguồn gốc ở Ấn Độ nhưng trong quá trình 
phát triển, nó gần như đã biến mất khỏi Ấn Độ, nhưng lại là một 
tôn giáo lớn của thế giới trên địa bàn rộng khắp châu Á từ: Trung 
Quốc, Tây Tạng, Nhật Bản, Triều Tiên, Hàn Quốc, Việt Nam, Lào, 
Campuchia, Thái Lan, Myanmar, Sri Lanka... và hiện nay là một 
số nước phương Tây có thể kể đến là Pháp, Đức, Hoa Kỳ... Có thể 
nói, đạo Phật có cả một hệ giá trị thấm sâu vào bất cứ dân tộc nào, 
nơi nó hiện hữu. Những giá trị phổ biến và độc đáo của Phật giáo 
có thể kể đến như lòng từ bi, lòng hoan hỷ, năm giới, tười thiện, thiển 
định, vxv... Trong phần này, chúng tôi đề cập đến giá trị của thiền 
định Phật giáo dưới khía cạnh là tác động của nó đối với cá nhân và 
xã hội hay nói cách khác, đó là tính nhân bản của thiên định Phật giáo 
và hơn thế nữa, thiền định còn là một phương thức để giữ gìn sức 
khỏe cho con người hiện đại. 


Trước hết, chúng ta cần nắm bắt rằng, thiền định (3# Z ) không 
phải là sản phẩm riêng của Phật giáo mà nó đã tồn tại từ rất lâu 
trước khi Phật giáo xuất hiện ở Ấn Độ. Thiền định có thể là sáng tạo 
của những nhà minh triết Ấn Độ từ rất xa xưa, có trước cả những 
thành phố cổ đại MohenjJo-Daro và Harappa được các nhà khảo cổ 
Anh và Ấn Độ khai quật được ở thung lũng sông Indus và niên đại 
được đánh giá vào khoảng 4000 - 5000 năm trước Công nguyên. 
Trong các cổ vật đào bới được, có tượng người ngồi ở tư thế kiết già 
hay còn gọi là tư thế hoa sen (Íofus position), vốn là tư thế đặc trưng 
của thiền định. Trong Ấn giáo, Thân Shiva vốn được tôn thờ như là 
vị Thần của thiền định và tượng người ngồi thiển ở thế hoa sen nở 
ở hai thành cổ Mohenjo-Daro và Harappa được nhận định như là 
tượng Thần Siva (Minh Chi 2005b, tr.181). Tính xa xưa của thiền 
định ít nhất cũng minh chứng cho chúng ta thấy được tác dụng và 
hiệu quả mà chúng ta có thể gọi là giá trị (value) của thiền định như 
là một nếp sống và một biện pháp tu tập thân tâm. Nếu thiền định 
không có tác dụng và hiệu quả lớn đối với cuộc sống và con người 
thì thiển định át hẵn là đã bị con người quên lãng, vứt bỏ và biến 
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mất từ lâu. Thế nhưng, thiền định vẫn hiện hữu trong xã hội hiện 
đại và ngày càng phổ biến rộng khắp, không chỉ ở các nước châu Á 
mà còn ở các nước phương Tây với nhiều trung tâm dạy thiền định 
mọc lên khắp nơi. Do vậy, có thể khẳng định rằng, thiền định Phật 
giáo vẫn có giá trị và sức sống trường tồn của nó trong mọi thời đại. 

Thế giới ngày nay - một thế giới với công nghệ thông tin liên lạc 
phát triển như vũ bão - con người có thể sử dụng chúng để làm việc, 
thông tin liên lạc một cách rất hiệu quả. Thế nhưng thế giới hiện 
tại cũng tiềm ẩn nhiều rủi ro, bất trắc mà con người khó tránh khỏi 
như chiến tranh, bệnh tật, chết chóc, bất hạnh... đặc biệt là chiến 
tranh nếu xảy ra thì sự tàn khốc của nó là vô cùng lớn, khó lường 
trước được và có thể hủy diệt cả hành tinh. Sống trong một thế giới 
như vậy, tâm của con người bất an, luôn bị bức xúc (stress) và hậu 
quả là họ bị lôi kéo sa đà vào những thói hư tật xấu như rượu chè, cờ 
bạc, ma túy, mại dâm, sống vô cảm, vv... để quên đi cuộc sống hiện 
tại đầu đau khổ, bức xúc, bất hạnh hoặc lấp đầy chỗ trống vắng tâm 
linh'. Thiền định có những tác dụng đem lại cho con người cuộc 
sống bình tâm, làm việc chính xác, tập trung, cuộc sống thực sự có 
hạnh phúc, có nhân tình, nhân đạo, có hậu, ... 


Thiền định Phật giáo có tác dụng giúp cho tâm con người hiện 
đại bình lặng, đem lại cuộc sống an lạc, làm việc tập trung, hiệu quả, 
bớt lăng xăng, bức xúc, giảm strees (một căn bệnh phổ biến của xã 
hội hiện đại), làm cho cuộc sống của con người có ý nghĩa hơn và 
con người có thể thực hành nó một cách đơn giản và hiệu quả ở mọi 
lúc, mọi nơi theo cách mà người Nhật làm. Ở người Nhật, làm gì họ 
cũng “thiền” và thiền giúp cho công việc của họ trở nên có hiệu quả. 
Đi thiền, đứng thiền, học tập, uống trà, làm việc... mọi việc đều 
có thể hành thiền mà họ gọi là “thiền tích cực” ( pOositive samadhi, 
positive meditation). Theo học giả Minh Chi (2005), “thiển tích 


` 


cực” còn được gọi là “thiển tỉnh giác” (tr. 184), tức là mọi hoạt động 


1. Nhà phê bình như Eric Fromm đã từng phê phán: “ Ở thế kỷ thứ 19, uấn để là Thượng Đế đã chết. Ở 
thế kỷ 20, vấn đề là con người đã chết” Nguyên văn tiếng Anh: “In the nineteenth century, the problem is 
that God is dead. In the twentieth century, the problem is that man is dead” (dẫn lại Minh Chi. (1993). 
Đại cương triết học phương Đông (phần 1). Hồ Chí Minh: Đại học tổng hợp). 
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mà chúng ta tham gia vào như ăn, uống, ngủ, nghỉ, làm việc, giải 
trí lành mạnh, đi, đứng, nằm, ngồi... đều phải tỉnh táo, tỉnh thức. 
Khi chúng ta ăn, chúng ta biết là chúng ta đang ăn để có thể nếm 
được mùi, vị ngon của thức ăn, tránh tình trạng chúng ta vừa ăn, 
vừa làm việc, vừa ăn, vừa xem tỉ vi, vừa ăn vừa cắm cúi nhắn tin điện 
thoại trên Ipad, điện thoại thông minh hoặc chát với bạn bè. Nếu ăn 
như thế thì đâu còn cảm nhận được mùi vị ngon của thức ăn! Khi 
uống, chúng ta biết là chúng ta đang uống. Tránh tình trạng chúng 
ta uống rượu, bia đến căng bụng mà vẫn còn uống, không kiểm soát 
được hành vi, uống cho đến say. Ăn uống như vậy là thứ độc hại chứ 
không phải nạp vào cho cơ thể những chất tố bổ, lành để giúp cho 
cơ thể lành mạnh, kéo dài tuổi thọ. Ăn, uống không tỉnh táo như vậy 
sẽ làm cho cơ thể chúng ta sinh nhiều bệnh tật, bị đột quy bất ngờ... 
Khi chúng ta làm việc tốt, chúng ta biết là chúng ta đang làm việc 
tốt, cần phát huy. Khi chúng ta có ý định xấu, hại người thì chúng 
ta biết là chúng ta đang có ý nghĩ không tốt và phải dừng lại, loại bỏ 
nó ra khỏi đầu. Khi chúng ta lái xe ngoài đường, chúng ta cần tỉnh 
táo là chúng ta đang lái xe và phải lái xe với tất cả sự thận trọng, đây 
trách nhiệm và tình thương và tránh việc mất tập trung trong lúc lái 
xe theo kiểu, vừa lái xe, vừa nghe điện thoại, nhắn tin; vừa lái xe, vừa 
nghĩ tới công việc ở văn phòng, gặp bạn bè chiều nay, ăn gì, uống 
gì, tìm cái gì để giải trí cho tối nay vv... Nếu mọi người đều tỉnh 
táo trong việc lái xe ngoài đường, nhận thức được mình đang tham 
gia giao thông và nếu không tỉnh táo, cẩn thận thì có thể gây tai nạn 
cho chính bản thân mình và người khác thì chúng tôi tin rằng tai 
nạn giao thông sẽ giảm hẳn, tránh được nhiều tai nạn đáng tiếc đã, 
đang xảy ra và sẽ còn xảy ra nữa. Khi chúng ta làm việc, chúng ta 
phải hết sức tập trung cho công việc, tránh tình trạng vừa làm vừa 
chơi dẫn đến công việc không xong, việc làm không đạt hiệu quả 
cao, gây lãng phí thời gian và tiền của của chính bản thân và xã hội. 
Điều này đang xảy ra khá phổ biến ở xã hội chúng ta. Thiền định, 
giúp chúng cho tâm chúng ta bớt lăng xăng, hay nghĩ đâu đâu như 
kiểu cụ Nguyễn Công Trứ ở thế kỷ XIX: “Ở nhà lại muốn ra đi; Ra 
đi lại nghĩ ở nhà khi hơn” Chúng tôi rất khâm phục tinh thần và thái 
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độ làm việc rất tập trung của người Nhật. Nói tóm lại, lối “thiên tích 
cực” (theo kiểu của người Nhật) mà chúng ta có thể học tập và kiên 
trì thực hành sẽ mang lại nhiều lợi ích cho cuộc sống. Người Nhật 
là tấm gương rất đáng noi theo về thiền tích cực. Chính trên ý nghĩa 
này mà một nhà nghiên cứu Phật Việt Nam đã nhận xét: “Sức mạnh 
của thiển, túc là của đạo Phật ở Nhật Bản chính là ở chỗ nó thẩm thấu vào 
tất cả mọi lĩnh vực của đời sống xã hội và đời sống con người. Thiển thể hiện 
trong cuộc sống uà gắn chặt với cuộc sống” (Minh Chi 2005, tr. 177). Đó 
có lẽ cũng chính là lời nhắn nhủ của ngài Tuệ Trung Thượng Sĩ thời 
Trần, thầy dạy của vua Trần Nhân Tông trong bài Phật tâm ca: “Hành 
diệc thiền, tọa diệc thiền...” (4T 7R#Š 2+ 7R3#). Tức là: Đi cũng thiền, 
ngồi cũng thiền... (Nguyễn Huệ Chỉ (cb) 1988, tr. 273). 

Thiền còn có tác dụng cực kỳ quan trọng và hữu ích nữa là làm 
cân bằng tâm lý, thân vật chất của đương sự tham gia hành thiền. 
Thiền để giữ gìn sức khỏe, làm đẹp v.v... đang phát triển mạnh mẽ 
ở các nước trên thế giới, ngay cả ở các nước có các tôn giáo truyền 
thống phát triển mạnh như ở Tây Âu như Anh, Pháp, Mỹ, Đức 
v.v... với nhiều trường phái thiển khác nhau như thiền Phật giáo 
Tây Tạng, thiên Phật giáo Trung Hoa, thiển Phật giáo Nhật Bản, 
thiển Phật giáo Việt Nam, thiền Phật giáo Thái Lan, thiền Phật giáo 
Myanmar vv... Với giá trị của thiển học như chúng tôi đã nêu, đã 
làm cho ngày càng nhiều người ở các nước phương Tây theo đạo 
Phật và học thiền định Phật giáo. 

Như vậy, ngày càng có nhiều người trên thế giới nhận thức được 
lợi ích và giá trị của việc hành thiền. Thiền đã giúp ích cho cuộc 
sống của nhiều người trở nên tốt đẹp, cân bằng, hài hòa, hạnh phúc, 
khỏe mạnh để đóng góp tích cực hơn cho mọi chúng sinh trên hành 
tinh của chúng ta (finh tấn, tỉnh giác, chánh niệm, nhiếp phục mọi tham ái, 
tu bị trên đời). Như vậy, “ Thiển là một trong những món quà quý báu nhất 
mà châu Á đã tặng cho thế giới” (Alan W. Watt 1957, tr. 3)? như lời của 
học giả người Mỹ đã nhận định từ những năm 1950 của thế kỷ trước. 


2. “Zen is one ofthe most precious gifts of Asia to the world” (Alan W. Watt. (1957). The Way oƒ 
Zen, Patheon Books Inc, p.3. 
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Theo Kinh Chandradipa Samadhi Sutra (Kinh Nguyệt đăng Tam 
muội), hành thiền đúng phép có thể đem lại cho con người những 
lợi ích như sau: (1) Các căn được an tịnh và một cách tự nhiên, 
hành giả cảm thấy thích thú với thói quen hành thiền hằng ngày; 
(2) Lòng từxâm chiếm tâm của hành giả. Với lòng từ, hành giả xa lìa 
mọi tội lỗi và xem tất cả chúng sanh như là anh chị em; (3) Những 
dục vọng làm mệt mỏi và đầu độc thân tâm như là giận giữ, keo kiệt, 
kiêu ngạo... dần dần xa lìa tâm của hành giả; (4) Nhờ hộ trì chặt chế 
các căn, cho nên những niệm ác, xấu không len vào tâm hành giả 
được; (Š) Với tâm trong sáng và tư thái bình thản, hành giả không 
còn thèm muốn øì đối với những dục vọng thấp hèn; (6) Tâm thức 
của hành giả tập trung vào những ý niệm cao cả, mọi tư tưởng vị 
kỷ, ham muốn, quay cuồng theo dục vọng đều lìa xa; (7) Hành giả 
không lạc vào chủ nghĩa hư vô mặc dù thấy rõ mọi sự vật đều không 
rỗng bèo bọt; (8) Tuy vẫn còn trong vòng sanh tử luân hồi, nhưng 
hành giả đã nhận thức rõ con đường giải thoát; (9) Nhờ đi sâu vào 
giáo pháp mầu nhiệm, hành giả nương tựa vào trí tuệ của Đức Phật; 
(10) Vì không còn gì hấp dẫn và làm cho hành giả ham muốn, nên 
hành giả cảm thấy như con phượng hoàng đã thoát khỏi lưới và 
đang bay lượn tự do trên bầu trời (Minh Chi 2005a, tr. 171-172). 

Bàn về giá trị của thiền định Phật giáo, chúng ta có thể nói tới 
thiền định ở một cấp độ cao hơn mà các nhà nghiên cứu thiền học 
gọi là Thiển tuyệt đối (Absolute samadhi). Thiền tuyệt đối chỉ dành 
cho những người có điều kiện thực hiện, các vị tăng chúng mà ở đây, 
chúng tôi xin phép không bàn nhiều vì không có điều kiện. Chúng 
tôi cho rằng, những người bình thường trong cuộc sống hiện đại, 
chỉ cần thực hành được thiền tích cực là chúng ta đã thành công và 
được nhiều lợi ích trong cuộc sống. 

2. THUYẾT NGHIỆP CỦA ĐẠO PHẬT 

Đạo Phật dù đã biến mất khỏi Ấn Độ sau vài trăm năm tồn tại 
nhưng lại phổ biến ở các nước châu Á ngoài Ấn Độ và hiện trở 
thành một tôn giáo thế giới. Thuyết nghiệp của đạo Phật, một giá 
trị tôn giáo mà xưa kia rất phổ biến ở các nước châu Á như: Trung 
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Quốc, Tây Tạng, Nhật Bản, Triều Tiên, Việt Nam, Myanmar, Lào, 
Campuchia, Thái Lan, Sri Lanka... cũng như hiện nay có giá trị phổ 
quát toàn cầu. 


Tương tự như thiền định, thuyết nghiệp không phải là sản phẩm 
riêng của Phật giáo. Vốn dĩ, thuyết nghiệp đã có mặt từ rất lâu trong 
nền văn minh Ấn Độ, trước khi đạo Phật ra đời. Chúng ta có thể 
kể đến nhiều hệ tư tưởng của Ấn Độ cổ đại có thuyết nghiệp như 
thuyết nghiệp trong Tôn giáo Vê đa, thuyết nghiệp trong Bộ luật 
Maru cổ của Ấn Độ, thuyết nghiệp theo Thánh ca Bhagavad Gita, 
thuyết nghiệp theo Trường phái Yoga, thuyết nghiệp theo đạo Jain... 


Thuyết nghiệp, theo đạo Phật bắt nguồn từ chữ Pali karmma hay 
chữ Sanskrit karma (từ gốc từ kr là làm), Hán dịch là „hiệp ( Š `), 
có nghĩa là “hành động”, “làm” Nhưng theo thuyết nghiệp của đạo 
Phật, nó có một nghĩa đặc thù: nó chỉ cho “hành động có tác ý” 
(oolitional action), chứ không phải tất cả mọi hành động (Walpola 
Rahula 1962, tr. 32). Như vậy, trước hết, đạo Phật cho rằng, nghiệp 
thiện hay ác chỉ có thể hình thành trên cơ sở động cơ tâm lý của 
đương sự, tức là có dụng tâm của đương sự mà Phật giáo Nguyên 
thủy gọi là tác ý (cefana). Nói cách khác, tác ý chính là nghiệp, không 
có tác ý thì không có nghiệp. Theo đạo Jain thì mọi hành động đều 
tạo ra nghiệp, bất chấp đương sự có dụng tâm hay không, có đưa ý 
chí của mình vào hành động đó hay không. Quan điểm về nghiệp 
của đạo Phật rất tích cực, nó động viên con người nhiều hơn, tránh 
sự bi quan, lo lắng không cần thiết. Đạo Phật xem nghiệp là bất 
định, tức là có thể thay đổi được theo chiều hướng tốt hay xấu tùy 
theo đương sự tạo nghiệp. Nếu đương sự tạo ra nhiều nghiệp lành, 
nghiệp thiện thì nghiệp này có thể giúp cải tạo đời sống của đương 
sự theo chiều hướng tốt. Ngược lại, đương sự tạo ra nhiều nghiệp 
ác, nghiệp dữ thì nghiệp sẽ hủy diệt đời sống của đương sự. Và đây 
chính là ý nghĩa hết sức tích cực, nhân bản trong thuyết nghiệp của 
đạo Phật mà chúng ta nên vận dụng càng nhiều, càng tốt vì nó có 
tính tích cực, cải thiện cá nhân, cải thiện xã hội trở nên tốt đẹp. 


Theo Minh Chị, đạo Phật đề cập tới hai loại nghiệp quan trọng 
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quyết định hướng tái sinh và cuộc sống của chúng sinh đó là dẫn 
nghiệp và mãn nghiệp: Dẫn nghiệp (còn gọi là tái sanh nghiệp, 
preproductive karma) là nghiệp dẫn dắt, quyết định hướng tái sinh 
của chúng sinh vào một trong sáu cõi (theo đạo Phật): cõi Trời, cõi 
A Tu La và cõi người (ba cõi thiện), cõi súc sinh, cõi quỷ đói và cõi 
địa ngục (ba cõi ác). Đây là loại nghiệp có cường độ rất mạnh. 

Mãn nghiệp hay còn gọi là năng trì nghiệp (supportive karma) 
là nghiệp sai biệt làm cho mọi chúng sinh có sai biệt không ít thì 
nhiều, không có hai loại chúng sinh thọ nghiệp giống nhau hoàn 
toàn (do nghiệp của chúng tạo ra không hoàn toàn giống nhau). 
Mãn nghiệp giải thích được tại sao ở đời này có người hạnh phúc, 
người bất hạnh, người giàu sang, kẻ nghèo hèn, người có uy tín nói 
ra ai cũng tin, người nói rất giỏi nhưng không ai tin, người có dung 
nhan đẹp đẽ, kẻ có thân thể xấu xí, có người mới sinh ra mắc phải 
những dị tật, hay những chứng nan y khó chữa v.v... Tất cả những 
sai biệt đó, tuy cùng là một thân phận người, nhưng do họ tạo nghiệp 
quá khứ, ngay cả hiện tại khác nhau cho nên chịu thọ nghiệp khác nhau. 

Theo Minh Chi (2007), đạo Phật còn đề cập tới một số loại 
nghiệp khác như: 

Năng tiêu nghiệp (countereractiue karma, impeding karma) là loại 
nghiệp tùy vào tình hình mà có thể tốt hay xấu! Chẳng hạn, một 
người được hưởng phước báo, sống trong một gia đình giàu sang, 
nhưng người này không lo học hành, không giữ lối sống đạo đức 
mà ngược lại chỉ biết ăn chơi trát tán, phá sản, rốt cuộc trở thành kẻ 
nghèo, đi ăn xin. Nghiệp mà anh ta đã tạo ra như vậy là loại năng tiêu 
nchiệp xấu, tiêu cực. Ngược lại, có người sinh ra trong một gia đình 
nghèo nàn, phải lao động cực khổ, nhưng anh ta cố gắng làm việc, 
học hành, sống lối sống đạo đức, giúp người khác. Kết quả, anh ta 
vươn ra khỏi cảnh nghèo, có uy tín, có học vấn, được mọi người tôn 
trọng. Nghiệp mà người ấy tạo ra như vậy là răng tiêu nghiệp thiện, 
tích cực. 

Năng hủy nghiệp ( destructive karma) là loại nghiệp do chúng sinh 
tạo ra trong đời sống quá khứ hay hiện tại, có cường độ rất mạnh 
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có thể hủy đi dẫn nghiệp một cách bất ngờ. Nó giải thích vì sao con 
người chết đột tử hay chết bất đắc kỳ tử như chết vì thiên tai, chết vì 
tai nạn. Năng hủy nghiệp tiêu hủy thân phận người ngay khi người 
đó đang sống bình thường. Sách Phật thường ví con người sống như 
chiếc đèn dầu đang cháy. Khi nào chiếc đèn cạn dầu, cháy hết bấc 
là lúc thọ mạng của người ấy đã hết. Năng hủy nghiệp tác động như 
một cơn gió thổi tắt vụt ngọn đèn, tuy đèn còn nhiều dầu và chưa 
cháy hết bấc như những trường hợp con người chết đột tử, cuộc 
sống đột ngột chấm dứt. Sách Phật thường nói có năm trường hợp 
con người tạo ra nghiệp cực ác phải lãnh hậu quả là bị đọa vào cõi 
địa ngục sau khi mạng chung như giết cha, giết mẹ, giết một vị A la 
hán, cố ý làm chảy máu Phật, phá hòa hợp tăng chúng. 


Cộng nghiệp (collectiue karma) là loại nghiệp chung được tạo ra 
của cùng một loại chúng sinh hay nhiều loại chúng sinh cùng phải 
chịu chung hoàn cảnh. Chẳng hạn, một dân tộc bị chiến tranh liên 
miên, bao nhiêu người phải cầm vũ khí ra chiến trường mà giết hại 
lẫn nhau. Hoàn cảnh mà cả dân tộc ấy đang phải chịu cảnh chiến 
tranh đó là cộng nghiệp, tức nghiệp chung cho mọi người trong 
cộng đồng, dân tộc đó. 

Biệt nghiệp (individual karma) là loại nghiệp riêng biệt của từng 
loại chúng sinh, nghiệp này không ai giống ai. Chẳng hạn, người 
thân của chúng ta chịu bệnh tật giày vò rất đau khổ, chúng ta rất 
muốn chia sẻ nỗi đau khổ đó với họ nhưng không giúp gì được (tr. 
25-44). 


Cận tử nghiệp (approximate death karma): người gần chết không 
đủ sức hành động bằng thân, thậm chí bằng lời nói, do đó nghiệp 
của đương sự khi sắp mạng chung là ý nghiệp, được tạo ra bằng ý 
nghĩ của họ. Nghiệp này có cường độ rất mạnh, có thể quyết định 
hướng tái sinh của đương sự trong tương lai. 


Có thể minh họa tầm quan trọng của cận tử nghiệp bằng rất nhiều 
ví dụ, chúng tôi xin lấy ví dụ điển hình trong kinh Phật, truyện vua 
A Dục. Vua Asoka được đánh giá là một vị vua hiền minh nhất trong 
lịch sử nhân loại, ông ủng hộ tất cả các tôn giáo hết lòng, hết sức, 
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đặc biệt là đạo Phật. Ông là một Phật tử thuần thành, yêu thương 
hết thảy mọi loài một cách sâu sắc. Một đấng quân vương như ông, 
đã tạo ra cho chính bản thân ông nhiều thiện nghiệp. Một chuyện 
kỳ lạ xảy ra là, trước khi lâm chung, có chuyện không đâu làm cho 
nhà vua giận dữ, nghiệp ác dẫn ông tái sanh thành một con mãng xà 
lớn. Em ông là Đại đức Tissa biết vậy bèn đến bên nhà vua (lúc đó 
đã biến thành con rắn) nói những lời từ ái, khuất phục nó, khiến cho 
con mãng xà phút chốc lột xác, tái sanh vào cõi thiện lành. 


Câu chuyện cho chúng ta thấy cận tử nghiệp là rất mạnh, đặc 
biệt nó chỉ được tạo ra bằng ý nghĩ. Câu chuyện trên thật có ý nghĩa 
nhân bản về nghiệp của đạo Phật. Kinh Pháp Cú (Dammapada) có 
nhiều ẩn dụ về nghiệp rất hay, xin trích dẫn ra đây một vài bài để 
minh họa cho nghiệp theo quan điểm của đạo Phật: “Không trên 
trời dưới biển, Không lánh vào động núi, Không nơi nào trên đời, Tránh 
được quả ác nghiệp. ' Không trên trời, giữa biển, Không lánh vào động núi, 
Không chỗ nào trên đời, Tránh khỏi tay thần chết” (Kệ 12/7 & 128)`. 

Ý tứhai bài kệ là: kẻ ác, một khi đã tạo ra nghiệp ác rồi thì không 
có cách nào trốn khỏi quả báo của nghiệp ác, dù có trốn trên trời, 
lặng xuống biển sâu hay là nấp vào động núi. Cũng vậy, chúng sanh 
không thể nào thoát được cái chết chờ đợi mình sau khi thọ mạng 
đã hết. 

Người đời thường nói “lời nói gió bay”. Đạo Phật không cho 
rằng như vậy vì lời nói cũng là một dạng nghiệp được tạo tác (khẩu 
nghiệp), cho nên không thể xem thường được. Ta thấy trong đời 
sống thường ngày, nhiều trường hợp lời nói tuy trên hình thức gió 
thổi đi mất nhưng người nói nhiều khi phải trả giá ngay tức khắc, có 
khi là bằng mạng sống của chính mình vì hành vi khẩu nghiệp bất 
thiện của mình. Chúng ta thấy báo đưa tin nhiều câu chuyện thương 
tâm xảy ra chỉ vì một câu nói đùa giữa người này và người kia mà 
sinh ra mâu thuẫn lớn. Một lời nói tốt đẹp có thể cứu một mạng 
người, hay mang lại hạnh phúc, an lành cho người khác thì chúng ta 


3. Kinh Pháp Cú (Thích Minh Châu dịch). Hà Nội: Tôn giáo, 2000, tr. 39. 
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không thể không trân trọng khi phát ngôn. Bài học về nghiệp là bài 
học đáng giá, chúng ta phải luôn ghi nhớ để có ứng xử sao cho tốt 
trong mọi mối quan hệ cá nhân với cá nhân, cá nhân với cộng đồng, 
cộng đồng với cộng đồng để tránh những xung đột không cần thiết 
giữa cá nhân với cá nhân, giữa cộng đồng này với cộng đồng khác. 
Đạo Phật có nhìn nhận về nghiệp rất linh hoạt, có tính nhân bản 
cao. Con người là kết quả của nghiệp, cũng là chủ nhân của nghiệp. 
Bản thân con người có thể chuyển nghiệp theo hướng tích cực, nếu 
muốn. Nhà nghiên cứu Phật học Đài Loan, Lâm Thanh Huyền 
(2007) cũng đồng ý là con người chúng ta cũng có thể tác động lên 
một số khâu trong 12 nhân duyên, đặc biệt là các nhân duyên đi, 
thủ, hữu của chúng ta: “ Trên hình thức, cuộc sống chúng ta hình thành 
một đường thẳng quá khứ, hiện tại, vị lai. Thực ra, thì đó là một sự quay 
uòng như trên mặt đồng hồ đeo tay vậy. Do đó, kinh nghiệm hiện tại, có 
thể đã từng là kinh nghiệm quá khứ và những kinh nghiệm đó sẽ lặp lại 
nhiều lần trong tị lai. Chúng ta không cách nào hiểu biết được các nhân 
từ vô trinh đến thọ, cũng không quản được 2 nhân sanh và lão tử ở vị 
lai. Làm gì cho hiện tại đây, tức là với thái độ chân thực, xem xét khâu 
ái dục của chúng ta, khâu tham cầu của chúng ta, uà nghiệp của chúng 
ta. Đó là những điểu tà hàng ngày chúng ta đều có thấy, cảm thọ và 
cách tân, đổi mới được!” (tr. 1)!. Những Phật tử thuần thành luôn tin 
tưởng vào thuyết nghiệp của đạo Phật và họ cố gắng làm lành, lánh 
đữ. Và đó là ý nghĩa lớn lao và nhân bản của thuyết nghiệp. 

Giá trị thuyết nghiệp của đạo Phật còn ở chỗ, nó dùng để giải 
thích những hiện tượng như thần đồng, trí nhớ siêu phàm của một 
số người, sự sai lệch giữa người và người. Cùng là con người nhưng 
nhiều người có những thân phận khác nhau. Người thì thông minh, 
người thì đần độn, người thì quá đẹp, cũng có những người quá xấu 
xí (về ngoại hình), người có lòng tốt luôn giúp đỡ mọi người, làm 
việc thiện lành, người có tà tâm, độc ác, chỉ biết thủ lợi, lợi ích cho 


4. Lâm Thanh Huyền (2007) giải thích thêm: Đạo Phật có thuyết duyên khởi với 12 nhân duyên 
giống như 12 giờ, ghi trên mặt đồng hồ đeo tay chúng ta và chúng ta có thể hình dung 12 nhân duyên 
theo một trật tự hết sức logic là uô minh > hành > thúc > danh sắc > lục nhập > xúc > thọ > ái > thủ > hữu 
> sanh >> lão, tử (tr. 13). 
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bản thân, bất chấp sự đau khổ của người khác. Gần đây, ở phương 
Tây có một cuộc đàm thoại sôi nổi giữa hai nhà bác học lớn của thế 
giới có liên quan tới đạo Phật. Một người là GS. Trịnh Xuân Thuận 
- một người Mỹ gốc Việt, nhà Vật lý Thiên văn nổi tiếng, công tác tại 
Viện công nghệ học California, đồng thời là giáo sư tại trường đại 
học Verginia - và nhà bác học kia là nhà Sinh vật học Matthieu Ricard, 
từng công tác lâu năm tại Viện Pasteur (Paris), ông có học vị tiến sĩ và 
có 30 năm tu hành tại tu viện Shechen gần Katmandu thuộc Nepal. 


Cuộc đàm thoại của hai nhà bác học được ghi lại trong quyển 
Linlmi Dans La Paưue De La Mai, được dịch là Cái vô hạn trong 
lòng bàn tay, ở chương VIII bàn về nghiệp của đạo Phật (biệt nghiệp 
và cộng nghiệp). Cuộc đàm thoại rất thú vị, bàn về một vấn đề 
nghiệp rất hứng thú giữa GS. Trịnh Xuân Thuận và nhà tu hành 
Mathieu Ricard và cả hai nhà bác học đều có những điểm tương 
đồng nhất định. Chẳng hạn, cả hai nhất trí về nghiệp và những kết 
quả do nghiệp tạo ra mới có thể giải thích được những trường hợp 
mà khoa học hiện đại không thể lý giải được như những đứa bé 
thiên tài như Mozart, mới Š tuổi đã là một nghệ sĩ dương cầm xuất 
sắc và soạn được nhiều bản nhạc... ( Trịnh Xuân Thuận, & Mathieu 
Ricard 2006, tr. 201). Có những đứa trẻ, mới sinh ra mắc chứng 
bệnh hiểm nghèo mà bản thân chúng chưa ý thức được gì. Nghiệp 
không những có tầm quan trọng về mặt đạo đức mà còn tạo ra thế 
giới chúng ta. Quả thật đúng như vậy, chúng ta thử nghĩ, nếu trong 
một gia đình, ai cũng tạo ra nghiệp tốt nhằm vun đắp cho gia đình 
đó thì các thành viên trong gia đình ấy đều được hưởng thành quả 
tốt đẹp, hạnh phúc. Xã hội có đại đa số người tạo ra nghiệp tốt về ý 
nghị, lời nói và hành động thì xã hội ấy chắc chắn được cải tạo theo 
chiều hướng tốt đẹp, tạo ra nhiều niềm vui, an lạc cho cộng đồng. 
Nếu thế giới, ở đâu người ta cũng cố gắng tạo ra nghiệp tốt thì ắt 
hẳn là không có chuyện thù hẳn tôn giáo, sắc tộc, dân tộc dẫn tới 
đánh nhau, chiến tranh, dẫn tới giết hại nhau, hủy hoại môi trường 
sống, thậm chí là nguy cơ hủy diệt cả sự sống trên hành tinh này. 
Chúng tôi cho rằng đây là điều mà mọi người cần quan tâm, suy 
nghĩ đúng đắn và hành động sáng suốt. 
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KẾT LUẬN 

Đạo Phật xuất xứ từ Ấn Độ và cũng đã biến mất khỏi Ấn Độ 
bởi nhiều lý do mà trong tham luận này chúng tôi không có điều 
kiện để bàn đến. Tuy nhiên, đạo Phật đã phát triển mạnh ở châu Á 
và hiện nay đã phổ biến toàn cầu. Thiền định Phật giáo đã kế thừa 
tư tưởng thiền định của các tôn giáo và hệ phái triết học ở Ấn Độ, 
cùng những giá trị của nó ngày càng được khẳng định và phát huy 
tác dụng đối với con người trong thời hiện đại. Thiền định giúp cho 
con người định tâm, cân bằng tâm lý, làm việc có hiệu quả, giữ gìn 
sức khỏe và làm đẹp. Chính vì những giá trị phổ quát của thiền định 
Phật giáo như chúng tôi đã trình bày mà nhân loại trên thế giới ngày 
càng quan tâm đến thiền định dù nó là thiền phái nào đi chăng nữa. 

Bên cạnh giá trị của thiền định Phật giáo, thuyết nghiệp của đạo 
Phật cũng có giá trị rất phổ quát và nhân bản. Thuyết nghiệp của 
đạo Phật không mang tính quyết định luận, hay máy móc mà nó 
rất năng động, tích cực, có chỗ cho ý chí tự do của con người, đề 
cao con người. Con người chỉ có thể tạo nghiệp khi có dụng tâm. 
Thuyết nghiệp của đạo Phật cho ta những bài học quý giá và sâu 
sắc như bài học nhãn nại và bình thản. Nếu một việc gì không may 
xảy ra cho chúng ta ở đời sống này đều chỉ là một sự trả giá công 
bằng cho một nghiệp bất thiện của quá khứ mà chúng ta đã làm từ 
trước. Ngược lại, nếu gặp may, chúng ta cũng không quá vui mừng 
mà mất hết tỉnh táo. Niềm tin vào thuyết nghiệp của đạo Phật thúc 
đấy chúng ta làm việc hết mình, sống hết mình vì lý tưởng cao cả đó. 
Ngoài ra, thuyết nghiệp giúp ta sống tỉnh táo và có tinh thần trách 
nhiệm. Người tin vào thuyết nghiệp biết rằng mỗi phút giây mình 
sống đều tạo ra nghiệp qua suy nghị, lời nói và việc làm. Chúng đều 
có tác động đến bản thân, gia đình và xã hội trong hiện tại và tương 
lai. Hiểu biết như vậy, chúng ta sống đầy tinh thần trách nhiệm với 
những ý nghị, lời nói và hành động của mình dù là cái nhỏ nhất, 
chúng cũng giúp chúng ta cải tạo bản thân, cải tạo gia đình và xã 
hội, đem lại lợi ích thiết thực cho mọi người. 


Nói tóm lại, giá trị phổ quát của thiền định và thuyết nghiệp của 
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đạo Phật như chúng tôi đã phân tích là những đóng góp quan trọng 
của đạo Phật đối với châu Á nói riêng và thế giới nói chung. Cần tập 
trung khai thác tốt hơn nữa những giá trị hữu ích này, góp phần làm 
cho thế giới trở nên tốt đẹp hơn, con người có cuộc sống hạnh phúc 
hơn. Đó là những suy nghĩ của chúng tôi đối với giá trị phổ quát về 
thiền định và thuyết nghiệp của đạo Phật. 


*** 
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SINH THÁI HỌC PHẬT GIÁO THERAVADA 
GIÁ0 DỤC MÔI TRƯỜNG BẰNG ĐỨCTIN TÔN GIÁO 
CỦA CỘNG ĐỒNG KHMER ĐỒNG BẰNG SÔNGCỬU LONG 


Dương Trường Phúc” 


DẪN NHẬP 


Việt Nam và Ấn Độ là hai quốc gia thuộc khu vực gió mùa châu 
Á, qua nhiều thế kỷ đã cùng nhau thiết lập mối quan hệ xuyên văn 
hóa. Mối quan hệ này thể hiện trên nhiều bình diện: kiến trúc, nghệ 
thuật, tôn giáo, văn học, âm nhạc... Ở bình diện tôn giáo, Phật giáo 
là một trong những di sản minh chứng cho mối quan hệ xuyên văn 
hóa giữa hai quốc gia. Dưới thời A Dục Vương (Ashoka Đại để), 
Phật giáo được phép truyền bá sang các khu vực lân cận. Theo đó, 
Phật giáo du nhập vào Việt Nam vào khoảng đầu Công nguyên do 
nhà sư Ma Ha Kỳ Vực (Mahajivaka) truyền đạo theo đường biển. 
Nhờ du nhập theo con đường hòa bình, chứa đựng những triết lý 
không mâu thuẫn với tín ngưỡng bản địa, Phật giáo đã nhanh chóng 
dung hòa hoặc thay thế tín ngưỡng bản địa trở thành quốc giáo của 
nhiều triều đại trong lịch sử Việt Nam. 

Mặt khác, nhân loại đang phải đối mặt với cuộc khủng hoảng 
môi trường (enwironmnenfal crisis) đến từ những hành động xấu được 
tạo ra bởi lòng tham (Íobha) hoặc sự đố ky (dosa) được duy trì bởi 


*~'Th§, Trường Đại học KHXH&NV,ÐĐHQG-HCM. 
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quan điểm và niềm tin vị kỹ (ditfhi) nên rất khó giải quyết hay kiểm 
soát (Payutto 1994b). Các chiến lược khác nhau đã được đề xuất 
để giải quyết vấn đề môi trường nhưng không hiệu quả, các vấn đề 
mới vẫn nổi lên bởi vì hầu hết các chiến lược dựa trên quan điểm 
vật chất và nguyên nhân sâu xa vẫn chưa được giải quyết (Cremo & 
Goswani 1995). 

Thời kỳ nguyên thủy, cư dân có hành vi sử dụng tài nguyên thiên 
nhiên theo cách tiết kiệm vì những kiến thức liên quan đến sự hữu 
hạn của những tài sản chung này. Vào thời kỳ khoa học chưa phát 
triển, những kiến thức như thế được tích lũy từ niềm tin và đạo đức 
tôn giáo (zeligious moralify) của cộng đồng trong ứng xử với môi 
trường tự nhiên. Tôn giáo xây dựng những chuẩn mực đạo đức về 
ứng xử môi trường từ cảm xúc nội tâm bên trong mỗi tín đồ. Tuy 
nhiên, trong một thời gian dài việc tôn giáo bày tỏ thái độ biết ơn 
đối với những ưu đãi mà thiên nhiên ban tặng thông qua những lễ 
nghi tôn giáo đã bị chỉ trích là mê tín dị đoan, con người quay lưng 
lại với thế giới tâm linh và đắm chìm trong sự tham lam cùng ham 
muốn vô tận thế giới vật chất dẫn đến những hành động hủy hoại 
môi trường. Ý niệm về hành động tốt và chung sống hài hòa với 
thiên nhiên bị loại bỏ trong cách con người ứng xử với môi trường 
xung quanh. 

Bài viết này với mục đích phác họa mối giao thoa Việt-Ấn thông 
qua việc phân tích thực hành giáo dục môi trường bằng đức tin Phật 
giáo Theravada của cộng đồng Khmer ở Đồng bằng sông Cửu Long 
(ĐBSCL). Lấy bối cảnh khủng hoảng môi trường đang diễn ra ở 
ĐBSCL, bài viết tiếp cận sinh thái học Phật giáo (Buddhist ecology), 
một trong những hợp phần của sinh thái học tâm linh (spirfual 
ecology), nhằm nhìn nhận vai trò nền tảng của Phật giáo Theravada 
trong việc giáo dục môi trường bằng đức tin và hình thành phương 
thức thích ứng của cộng đồng Khmer với môi trường thiên nhiên 
thông qua vai trò giáo dục của sư sãi (monk), như một hình thức 
giáo dục môi trường đối với các cộng đồng khác (theo tôn giáo 
hoặc không theo tôn giáo) nhìn nhận lại những hành vi đối với môi 
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trường xung quanh cũng như đóng góp vào tiến trình tìm kiếm giải 
pháp giảm thiểu mức độ khủng hoảng môi trường nơi đây. 


1. PHẬT GIÁO VÀ ĐẠO ĐỨC MÔI TRƯỜNG 


Trong hơn 50 năm qua, khoa học đã có những đóng góp tri thức 
to lớn trong lĩnh vực môi trường và các vấn đề liên quan. Mặc dù 
kiến thức khoa học ngày càng gia tăng nhưng hành vi của con người 
vẫn không thay đổi đối với việc khai thác và sử dụng tài nguyên thiên 
nhiên (Gross 1997) bởi những tiến bộ này không thể hiểu biết toàn 
thảy về con người (Payutto 1994b) và không có khả năng thay đổi 
hành vi của con người (Payutto 1995). Nhiều nhà môi trường học 
(enironmenfalist) nhận ra rằng khoa học và chính sách không đủ 
để thay đổi ý thức và hành vi của con người. Trong bối cảnh đó, việc 
xem xét lại môi trường luận tôn giáo (zeligious environmenfalism) 
và thần học sinh thái (ecofheology) có ý nghĩa quan trọng trong 
các diễn ngôn đa ngành về môi trường. Việc này thúc đẩy sự ra đời 
của sinh thái học tâm linh (sp7ifual ecology), chuyên ngành khoa 
học quan tâm về mối quan hệ giữa tôn giáo và môi trường tự nhiên 
thông qua chủ thể con người, đóng góp quan trọng trong việc hỗ 
trợ hiểu biết đầy đủ về mối quan hệ hữu cơ giữa tôn giáo tín ngưỡng 
của một tộc người và môi trường tự nhiên nơi tộc người sinh sống. 

Phật giáo (Buddhism) được Thích Ca Mâu Ni (Shakyamumi) 
sáng lập ở Ấn Độ vào khoảng thế kỷ VI TCN. Sau khi Đức Phật 
tạ thế, Phật giáo được truyền bá khắp các quốc gia châu Á. Theo 
hướng Bắc, Phật giáo với những kinh điển chữ Phạn gọi là Đại thừa 
(Mahayana) được truyền vào Tây Tạng trước tiên từ giữa thế kỷ II], 
rồi sang Trung Quốc, Triều Tiên, Nhật Bản và miền Bắc Việt Nam. 
Theo hướng Nam, Phật giáo từ Sri Lanka với kinh điển chữ Pali 
gọi là Nguyên thủy (Theravada) được truyền sang Miến Điện, Thái 
Lan, Lào, Campuchia và miền Nam Việt Nam. 

Phật giáo thường được xem là tôn giáo hay thế giới quan 
(worlduiew) quan trọng cung cấp nền tảng đạo đức trong việc tiếp 
cận nghiên cứu môi trường sinh thái (Duc 2016). Những quan 
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điểm nghiên cứu tương đối đa dạng từ Phật giáo Nguyên thủy Nam 
Á đến Phật giáo Đại thừa Đông Á. Đặc biệt, Thuyết Duyên khởi 
(Paticca samuppada) cho rằng vạn vật trên thế giới này đều có mối 
quan hệ mật thiết với nhau. Con người có mặt thì giới tự nhiên có 
mặt, giới tự nhiên không có mặt thì con người cũng không có mặt, 
nếu tác động tiêu cực đến môi trường tự nhiên sớm muộn cũng 
nhận lãnh hậu quả (Thích Khế Chơn 2012). 


Trong nhiều thế kỷ, Phật giáo Theravada đã định hình xã hội, chi 
phối suy nghĩ và hành vi đạo đức ở nhiều quốc gia ở châu Á. Kết 
hợp với tư tưởng của những tôn giáo bản địa trong mối tương tác 
văn hóa, Phật giáo Theravada tạo ra nhiều ý tưởng sáng tạo trong 
việc sử dụng giáo lý và thực hành tôn giáo đối với môi trường tự 
nhiên. Đóng góp lớn nhất của Phật giáo Theravada đối với việc bảo 
vệ môi trường là chi phối tâm linh, đạo đức hướng con người đến 
suy nghĩ nhân quả, hình thành lối sống hài hòa giữa con người - 
con người và giữa con người - thiên nhiên (Payutto 1994a). Từ thực 
trạng này có thể thấy, tôn giáo nói chung và Phật giáo Theravada 
nói riêng có vai trò quan trọng trong việc thay đổi hành vi của con 
người. Theo quan điểm Phật giáo Nguyên thủy, bất kỳ nỗ lực giải 
quyết các vấn đề môi trường đều nên dựa trên ba khía cạnh: hành 
vi (behavwiour), tâm trí (mind) và hiểu biết (understanding). Ba khía 
cạnh có mối liên hệ lẫn nhau và cần được tích hợp để giải quyết 
vấn đề bởi dù con người có hiểu biết những tác động môi trường từ 
hành động của bản thân nhưng tâm trí lại không muốn bảo vệ môi 
trường thì cũng không thể thay đổi hành vi. 

2. PHẬT GIÁO THERAVADA CỦA CỘNG ĐỒNG KHMER TÂY 
NAM BỘ 


Khái niệm “Người Khmer Nam Bộ” là phức hợp giữa danh pháp 
dân tộc và địa bàn cư trú: xét về dân tộc, khái niệm này để chỉ danh 
tộc “Khmer? chủng tộc “Mon-Khmer”; xét về địa bàn cư trú, nhằm 
chỉ người Nam Bộ (Phạm Thị Phương Hạnh 2011). Theo đó, người 
Khmer Tây Nam Bộ là một bộ phận của cộng đồng Khmer Nam 
Bộ cư trú chủ yếu tại vùng châu thổ Đồng bằng sông Cửu Long. 
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Nhóm dân số này có số lượng cao thứ hai tại ĐBSCL sau người 
Kinh với gần 1.2 triệu người (GSOV 2010) phân bố tại 09 tỉnh, 
thành gồm An Giang, Kiên Giang, Cà Mau, Bạc Liêu, Sóc Trăng, 
Trà Vinh, Vĩnh Long, Hậu Giang, Cần Thơ. Về tổng quan có thể 
khái quát địa bàn cư trú của người Khmer thành 03 khu vực như 
sau: ¡) khu vực bán sơn địa (An Giang - Kiên Giang), ii) khu vực 
nội địa (Trà Vinh - Vĩnh Long - Cần Thơ - Hậu Giang), iii) khu vực 
duyên hải (Sóc Trăng - Bạc Liêu - Cà Mau). Người Khmer Tây Nam 
Bộ có hình thái kinh tế giống như các cư dân vùng Đông Nam Á là 
kiểu nông nghiệp dùng cày và sức kéo động vật. Nghề trồng lúa xưa 
kia của người Khmer cũng trên địa hình đất bùn lầy, ngập sâu nhưng 
không cho kết quả cao. Lâu dần, người Khmer di dân đến giồng đất 
cao xây dựng phum, sóc (sróck) để định cư và sản xuất ở địa hình 
ruộng cạn (Lâm Văn Rạng 20 14). 


Phật giáo Theravada trở thành tôn giáo chính của người Khmer 
sau một thời gian dài người Khmer chịu ảnh hưởng của Bà La Môn 
giáo (Brahmana) bởi tính hấp dẫn của giáo lý, mang lại những lợi 
ích thiết thực cho cuộc sống (Liêu Ngọc Ân 2013; Nguyễn Khắc 
Cảnh 2014). Những giáo lý Phật giáo lưu truyền qua nhiều thế hệ 
và trở thành nếp sống, quy cách ứng xử giữa con người - cơn người và 
con người - tự nhiên. Chính vì thế, quan niệm về cuộc sống của người 
Khmer thiên về tỉnh thần hơn là vật chất với niềm tin tuyệt đối vào 
Đức Phật Thích Ca Mâu NI. 


Biểu trưng nổi bật nhất cho sựảnh hưởng của Phật giáo Theravada 
đối với cộng đồng Khmer là hình ảnh ngôi chùa ẩn hiện trong những 
bóng cây cổ thụ cạnh những hồ nước. Về mặt mỹ thuật, những ngôi 
chùa Khmer được xây dựng với lối kiến trúc Phật giáo kết hợp ảnh 
hưởng của Bà La Môn giáo cùng với hoa văn được chạm trổ tinh 
xảo xứng đáng trở thành “chỉ dẫn địa lý” của cộng đồng Khmer Tây 
Nam Bộ. Về mặt xã hội, mọi sinh hoạt vật chất và tỉnh thần của cộng 
đồng đều hướng về ngôi chùa, thể hiện lòng thành kính đối với Đức 
Thích Ca Mâu Ni và còn là nơi biểu hiện của sự gắn bó tình cảm, 
sự cố kết cộng đồng trong phum, sóc. Về mặt giáo dục, những giáo 
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lý được các sư sãi truyền dạy khuyên răn các tín đồ hình thành đạo 
đức môi trường, sống hài hòa với thiên nhiên thông qua việc thiêng 
hóa các yếu tố liên quan đến ứng xử môi trường bằng Phật thoại và 
nghi thức tôn giáo. 

Quá trình cộng cư với những dân tộc khác ở ĐBSCL, sinh thái 
văn hóa (culfural ecology) của người Khmer biểu hiện ở chỗ người 
Khmer đã sử dụng văn hóa của cộng đồng để thích nghi với môi 
trường tự nhiên trong bối cảnh của chính nền văn hóa đó để sáng 
tạo nên một phức hợp văn hóa mà đại biểu là hệ thống lễ hội mang 
sắc thái nông nghiệp và Phật giáo. Người Khmer sử dụng lịch pháp 
riêng của cộng đồng được xây dựng dựa trên chu kỳ chuyển động 
của Mặt trăng. Cách tính lịch pháp này cho thấy người Khmer rất 
am hiểu, nắm rõ các chu trình tuần hoàn của tự nhiên (chu kỳ nước 
lên nước xuống, chu kỳ nắng mưa) để vận dụng hài hòa vào đời 
sống sản xuất và sinh hoạt của cộng đồng. Hằng năm, những lễ hội 
của người Khmer diễn ra vào các thời điểm ứng với tiết vụ nông 
nghiệp theo lịch pháp trong không gian linh thiêng của ngôi chùa 
tại các phum, sóc. Đây là dịp để cộng đồng vui chơi sau những ngày 
lao động mệt nhọc. Mặc dù những lễ hội đều có sự đan xen giữa 
tín ngưỡng dân gian, nghi thức Bà La Môn và Phật giáo Theravada 
(Đặng Thanh An 2003) nhưng Phật giáo vẫn giữ vị trí độc tôn trong 
ý thức hệ của cộng đồng (Dương Thị Ngọc Minh 2015). 

3. GIÁO DỤC MÔI TRƯỜNG DỰA VÀO PHẬT GIÁO THERAVADA 

Phật giáo là tôn giáo có lịch sử lâu đời thân thiện và gần gũi với 
môi trường tự nhiên. Trước hết là hình ảnh về Đức Phật lúc đản 
sinh dưới gốc cây Sala, chứng quả dưới gốc Bồ đề (Boddhi) và viên 
tịch dưới gốc cây Sala (RDC 1992). Tiếp đến là những giáo luật 
hay đạo đức môi trường mà Đức Phật dạy cho các môn đồ về lòng 
yêu thiên nhiên. Phật giáo không coi thiên nhiên là một nơi thuộc 
về tôn giáo và cần được tôn thờ nhưng Phật giáo về bản chất là một 
tiêu chuẩn đạo đức nhấn mạnh sự phụ thuộc của con người vào thế 
giới tự nhiên. Do đó, Phật giáo khuyên răn tín đồ sống hài hòa và 
tận dụng những ưu đãi của thiên nhiên với thái độ tích cực, nghĩa 
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là cảm thấy đã đủ đầy mà không phải là thiếu thốn, tránh khai thác 
cạn kiệt, gây hại đến những thực thể sống trong tự nhiên. Ngoài 
ra, Đức Phật còn ngăn cấm các tu sĩ và nữ tu đổ chất thải vào sông 
rạch, đó là hành động gây ô nhiễm rất lớn vì các sinh vật (kể cả con 
người) đều phụ thuộc vào nguồn nước để tồn tại (Hình 1). Một vài 
điều điểm qua cho thấy Đức Phật có tầm nhìn về bảo vệ và bảo tồn 
môi trường cũng như các sinh vật sống trong đó khi dạy các môn 
đệ yêu thương và tôn trọng thiên nhiên (Kabilsingh, Chankaew, & 
Kabilsingh 1991). Khi cá nhân hiểu được vấn đề này sẽ giảm thiểu 
việc khai phá thiên nhiên nhưng để hiểu được thực tế quan trọng 
này, con người hiện đại phải đi đến những điều cơ bản để tìm ra các 


nguyên tắc đạo đức tôn giáo về môi trường. 


__ 2L UƠNG): 





Hình 1: Đức Phật thuyết pháp bên dòng sông. (Nguồn: Khanh, 2015) 


Tư tưởng Phật giáo nói chung và Phật giáo Theravada nói riêng 
phản ánh thế giới tâm linh của con người có hai khía cạnh khác biệt 
nhưng có liên quan với nhau: chiều ngang (quan hệ) và chiều dọc 
(phát triển). Chiều hướng quan hệ cung cấp cho con người những 
giáo lý và công cụ quan trọng để xét lại bản thân và mối quan hệ 
trong ứng xử với thiên nhiên. Chiều hướng phát triển yêu cầu con 
người liên tục phấn đấu để tiến bộ tâm linh, phát triển những đức 
tính khác biệt với những cá nhân không theo tôn giáo và không thực 
hành tôn giáo. Mục đích của thúc đẩy tiến bộ tâm linh là giúp con 
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người đạt được hạnh phúc môi trường (enwironmnenfal wcell-being) 
(Cremo & Goswani 1995). Việc thiết lập nền tảng tinh thần Phật 
giáo để thúc đẩy hạnh phúc môi trường không thể hoàn chỉnh nếu 
không đề cập đến khía cạnh tâm linh và đạo đức. Tâm linh và đạo 
đức thường đi đôi với nhau và kết hợp trong một mối quan hệ hợp 
tác giúp mối quan hệ giữa con người và thiên nhiên trở nên hài hòa 
và tích cực hơn. 

Cộng đồng Khmer luôn có tâm thức ứng xử và sống chan hòa 
trước sự trù phú của vùng đất châu thổ hơn là khai thác cạn kiệt 
tài nguyên phục vụ cuộc sống. Người Khmer cho rằng môi trường 
không chỉ là nơi lý tưởng để tịnh tu mà còn là nơi cư ngụ của các vị 
thần quan trọng trong sản xuất nông nghiệp như Thần Đất (Preah 
Thorani), Thần Nước (Preah Kongkear), Thần Mẹ (Preah Mae). Sự 
thiêng hóa các yếu tố môi trường cho sản xuất nông nghiệp làm 
cho hành vi của người Khmer luôn bị chi phối bởi ý niệm nhân quả 
và sự trừng phạt của thần linh, chú trọng bảo tồn tài nguyên thiên 
nhiên và môi trường sinh thái không sử dụng những công cụ, những 
hóa chất có tính hủy diệt, phá hủy sự cân bằng của tự nhiên. 

Tâm thức ứng xử với nước của người Khmer biểu hiện rõ rệt 
thông qua lễ hội Ok Om Bok với nhiều tục lệ đặc sắc. Trước hết, 
tục vẩy nước của người Khmer mang ý nghĩa thiêng liêng, cầu mong 
cho người nhận được thần linh phù hộ, luôn bình an và mạnh khỏe 
hay tục tắm cho sư sãi, ông bà bằng nước thiêng trong những dịp lễ 
tết cũng có ý nghĩa thể hiện lòng biết ơn đấng sinh thành, cầu mong 
sức khỏe và an nhiên. 

Tiếp đến là hội đua ghe Ngo bằng những thuyền độc mộc (tuk 
ngo) ; đặc biệt là cộng đồng Khmer vùng duyên hải với nhiều sông 
rạch bao quanh, thích hợp tổ chức hình thức này hơn cộng đồng ở 
những khu vực khác, mục đích của hội đua tạo không khí phấn khởi 
cho cộng đồng và tôn vinh nguồn nước gắn liền với sự tích Đức 
Phật và rắn thần Naga canh giữ thủy cung. Bên cạnh đó, nghi thức 
thả đèn gió (Bony banghohkom: thả ánh lửa trên trời) với ý nghĩa 
làm sạch không trung để tạ ơn Thần Mưa (Preah Wearun), Thần 
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Gió (Preah Weayo) và Thần Mặt Trăng (Preah Chan) đã cai quản 
mùa màng, đem lại mưa thuận gió hòa cho mùa màng tốt tươi; nghi 
thức thả đèn nước (Bony loyprafip: thả ánh lửa xuống nước) với ý 
nghĩa làm sạch nguồn nước để tạ ơn Thần Nước (Preah Kongkear) 
đã ban phát nguồn nước cho đời sống và tạ lỗi cùng thần vì đã làm 
ô uế đến nguồn nước trong mọi sinh hoạt. Những nghi thức thực 
chất là hành vi mang sắc thái văn hóa có tính nhân văn cao trong 
tâm thức của đồng bào Khmer Tây Nam Bộ trong thái độ ứng xử 
bầu trời và nguồn nước (Phan Thị Yến Tuyết 2010). 

Tâm thức ứng xử với đất đai biểu hiện bằng việc người Khmer 
quan niệm đất đai xung quanh ngôi chùa là đất thiêng, được cai 
quản bởi thần Thân Đất nên trong cuộc sống, người Khmer luôn 
tránh mọi xâm hại, ô uế đến đất đai của ngôi chùa bằng bất cứ hình 
thức nào, chẳng hạn: vấn đề vệ sinh như không xả rác, xây nhà vệ 
sinh, xây chuồng gia súc, gia cầm hoặc đào đường thoát nước hướng 
về phần đất của ngôi chùa; trước kia người Khmer làm ruộng rất 
sạch, tuyệt đối không dùng phân chuồng, phân người hay bất cứ 
loại phân nào cả vì họ không dám làm uế tạp Thần Đất, Thần Nước, 
Thần Lúa,... Mọi hành động của con người đều được quy chứng 
bởi Thân Đất, nếu vi phạm những quy tắc này người sống sẽ gặp 
phải những tai ương trong cuộc đời, còn người chết sẽ không lên 
được cõi Niết Bàn (N¡ek Phan), tức con người sẽ phải trả giá cho 
mọi hành động tốt xấu, gọi chung là nghiệp báo. 

Bên cạnh đất đai, cây cối trong khuôn viên ngôi chùa cũng là 
đối tượng được người Khmer bảo vệ nghiêm ngặt về mặt tâm linh 
(Hình 2). Vũ trụ luận Phật giáo (Buddiist cosmology) xem ngôi 
chùa là biểu tượng của ngọn Tu Di (Meru), bao quanh là khu rừng 
thiêng Himaphan vốn là nơi tu hành của Đức Phật và môn đồ nên 
cây cối phải được mọc tự nhiên, không được chặt phá. Quan điểm 
tâm linh kết hợp với những việc làm thiết thực được duy trì nhiều 
đời của Phật tử đã góp phần quan trọng trong việc bảo vệ cảnh quan 
ngôi chùa nói riêng và cảnh quan thiên nhiên nói chung. 
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Hình 2: Cây cối quanh chùa Tà Pa. (Nguồn: Lang thang An Giang, 2018) 


Ngoài hệ thống lễ hội mang tính giáo dục rất cao, không gian 
nghệ thuật tại các ngôi chùa Khmer cũng hàm chứa những giáo lý 
đối với tín đồ về tình yêu thiên nhiên và tôn trọng cuộc sống muôn 
loài, thông qua các hoa văn, họa tiết gắn với Phật thoại hay biểu 
tượng hoa cỏ, cây cối và muông thú. Về hoa cỏ cây cối, hàng trăm 
motif nghệ thuật được được tạo dựng từ hoa sen (biểu trưng cho sự 
giác ngộ của Đức Phật), cây Bồ đề (biểu trưng cho việc đạt chứng 
quả của Đức Phật), cây Sala (biểu trưng cho Đức Phật nhập diệt) 
để trang trí trên thân thể của linh vật, trên tường rào và đế tháp, thể 
hiện đơn lẻ, thể hiện cách điệu, tất cả tạo nên một bức tranh cây hoa 
vô cùng sinh động bao phủ ngôi chùa. 

Ngoài ra, điểm đặc sắc nhất của nghệ thuật Phật giáo Theravada 
Khmer là bích họa (mmural painting) vẽ trên chính điện mô tả cuộc 
đời của Đức Phật, từ lúc Ngài đản sinh tại vườn Lâm TỳNi¡ (Lưmnbimi) 
cho đến lúc nhập diệt tại vườn Câu Thi Na (Kusinagara). Các bức 
vẽ đều mô tả môi trường tự nhiên nơi Đức Phật đang ôm bình bát 
hóa duyên trên con đường đầy hoa cỏ, hay ngồi thuyết pháp giữa 
rừng cây cổ thụ. 

Về muông thú, các loại linh vật được dùng để mô tả sự sống và 
duyên giác ngộ của muôn loài như đại bàng Krut, tiên nữ nửa người 
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nửa chim Kaynori, thiên nga Hamsa, voi thần Airavata, sư tử Simha, 
khỉ thần Hanuman, linh vật nửa voi nửa sư tử Gajasimha, thủy quái 
Makara và rắn thần Naga. Các linh vật này được tin là đại diện cho 
muôn loài, bảo vệ cuộc sống của muôn loài nên khi ai có hành động 
sát sinh sẽ bị linh vật trừng trị. Việc mô tả các loài linh vật xung 
quanh chính điện các ngôi chùa Khmer vừa biểu trưng cho tư tưởng 
từ bi xem muôn loài đều có Phật tính, vừa là cách giáo dục ý thức 
bảo vệ môi trường, tôn trọng sự sống của các loài vật mà Phật giáo 
cho rằng chúng đều mang đến lợi ích thiết thực cho cuộc sống của 
con người như rắn thần Naga làm mưa cứu nhân độ thế, voi thần 
Airavata giúp người chuyên chở và bảo vệ đất đai lãnh thổ nơi con 
người sinh sống, cá sấu đấu lưng thành cầu cho sư sãi qua sông đi 
khất thực... (Hình 3). 





Hình 3: Phật tính của loài voi. (Nguồn: Thư viện Hoa Sen, 20 18) 


Từ thời kỳ đầu biết trồng trọt cho đến thời kỳ văn minh lúa 
nước, nông nghiệp của người Khmer hoàn toàn phụ thuộc vào thiên 
nhiên (Huỳnh Sang 2014). Khi khoa học - kỹ thuật chưa phát triển, 
người Khmer sản xuất nông nghiệp dựa vào công cụ thô sơ và sức 
kéo động vật là chính. Khi khoa học - kỹ thuật được áp dụng nhiều, 
người Khmer vẫn duy trì lối sản xuất cũ dựa theo những quy định 
trong đời sống tôn giáo và những lễ nghi nông nghiệp như một cách 
thực hành đạo đức môi trường và ứng xử với thiên nhiên. 


KẾT LUẬN 


Việt Nam và Ấn Độ đã có mối giao lưu văn hóa từ rất lâu trong 
quá khứ thông qua những bằng chứng từ các di chỉ khảo cổ trên 
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bình diện địa lý ba vùng Bắc (văn hóa Đông Sơn), Trung (văn hóa 
Sa Huỳnh) và Nam (văn hóa Óc Eo). Sự giao thoa văn hóa đó được 
thể hiện trên nhiều khía cạnh, trong đó có tôn giáo. Phật giáo với 
những biến đổi nhất định đã trở thành di sản của mối quan hệ xuyên 
văn hóa Việt-Ấn. 

Giáo dục môi trường dựa trên đức tin tôn giáo không phải là 
hình thức mới mẻ nhưng lại bị lãng quên trong các diễn ngôn về 
môi trường. Thông qua việc khái quát một số tâm thức ứng xử và 
thích ứng với môi trường tự nhiên của người Khmer Tây Nam Bộ 
minh chứng cho việc tôn giáo nói chung và Phật giáo Theravada 
nói riêng có thể làm nền tảng cho việc giáo dục môi trường thúc 
đấy cuộc sống hài hòa giữa tất cả các sinh vật và bồi dưỡng các tính 
cách thân thiện với môi trường như lòng vị tha, lòng từ bị, tính tiết 
kiệm, trách nhiệm xã hội cho cộng đồng. Từ đây, nhận thấy trong 
các chương trình giáo dục môi trường cần tập trung vào mối quan 
hệ tâm linh giữa con người với môi trường, và bổ sung bằng sự tham 
gia của tôn giáo không chỉ Phật giáo mà còn cả các tôn giáo khác 
trên thế giới. 


*** 
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ĐỀXUẤT ÝTƯỞNG TổCHỨCLÊHỘI GIA0 LƯU VĂN HÓA 
VIỆT NAM - ẤN ĐỘ “FESTIVAL SEN 2020” 
TẠI TRƯỜNG ĐẠI HỌCKHOAH0CXÃ HỘIVÀ NHÂN VĂN, 
ĐẠI HỌC QUỐC GIA TP HCM 
(6óC NHÌN NHÂN HỌC BIỂU TƯỢNG) 


Phan Thị Hồng Xuân" 


DẪN NHẬP 


Năm 2020, Việt Nam sẽ đảm nhận vai trò Chủ tịch luân phiên 
ASEAN. Đây sẽ là năm có nhiều dấu mốc quan trọng đối với cả 
Việt Nam và ASEAN. Thủ tướng Việt Nam - Nguyễn Xuân Phúc 
phát biểu: “Tôi nong rằng chúng ta sẽ cùng nỗ lực hành động để tổ 
chức Năm Chủ tịch ASEAN 2020 thành công toàn diện với 3 thành 
công: (1) thành công về nội dung; (2) thành công trong bảo đảm 
an nỉnh, an toàn, trọng thị về lễ tân và (3) thành công về quảng 
bá hình ảnh, bản sắc ăn hóa, đất nước, con người Việt Nam” (Hà 
Phương 2019). Với vai trò là nước chủ nhà, Việt Nam có cơ hội 
tốt để phát huy khả năng của mình trong việc dẫn dắt Cộng đồng 
ASEAN, quảng bá đất nước để khu vực và thế giới hiểu hơn về 
Việt Nam. 


Rõ ràng rằng, khi nói đến Đông Nam Á trong quá khứ, đến cộng 


*PGS. TS, Trường ĐH KHXH&NV,ĐHQG-HCM. 
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đồng văn hóa - xã hội ASEAN giai đoạn hiện nay, bên cạnh những 
giá trị văn hóa bản địa của cư dân Đông Nam Á đã được minh chứng 
theo thời gian, người ta thường đề cập đến mối quan hệ giao thoa 
văn hóa của khu vực này với hai nền văn minh lớn trên thế giới: 
Trung Quốc và Ấn Độ. Sau khi giành độc lập, các nước Đông Nam 
Á đều thiết lập mối quan hệ tốt đẹp với Ấn Độ. Riêng về mối quan 
hệ giữa Việt Nam và Ấn Độ, hai nước thiết lập mối quan hệ ngoại 
giao từ năm 1972, mối quan hệ giữa hai nước được xây dựng trên 
nền tảng vững chắc từ truyền thống hữu nghị, sự tin cậy chính trị 
và sự hội tụ chiến lược trong bàn cờ thế giới. Năm 2020 càng có ý 
nghĩa hơn đối với quan hệ giữa Việt Nam và Ấn Độ trong ASEAN 
liên quan đến việc tổng kết, đánh giá 3 năm thực hiện Chương trình 
Hành động triển khai quan hệ Đối tác Chiến lược Toàn diện giai 
đoạn 2017-2020 đã được ký kết giữa hai nước. 

“Việc tăng cường sự hiểu biết lẫn nhau sẽ giúp hai bên xích lại 
gần nhau hơn, tạo ra các cơ hội hợp tác không giới hạn... Theo Đại 
sứ Việt Nam tại Ấn Độ - Phạm Sanh Châu: “Ngoại giao uăn hóa, giao 
lưu nhân dân diễn ra sôi động chưa từng có, không chỉ phủ sóng Thủ đô 
New Delhi mà các thành phố khác của Ấn Độ. Hàng loạt sự kiện văn 
hóa đã được tổ chúc trong hai năm qua như triển lãm tranh, ảnh, liên 
hoan phim, quảng bá ẩm thực, lập Góc Việt Nam... Các hoạt động 
được đổi tới liên tục nhằm đáp ứng nhu cầu tiếp cận đa dạng của công 
chúng Ấn Độ. Những chương trình như thế đã góp phần quảng bá hình 
ảnh Việt Nam với bạn bè Ấn Độ, giúp bạn bè Ấn Độ hiểu hơn về Việt 
Nam và ngược lại, cũng giúp chúng ta hiểu hơn về bạn” (Khánh Lan 
2019). 


Trong bối cảnh quan hệ Việt Nam - Ấn Độ trong ASEAN, thiết 
nghĩ việc tổ chức lễ hội giao lưu văn hóa Việt Nam - Ấn Độ “Festival 
Sen 2020” có ý nghĩa thiết thực, cũng là góp phần thực hiện các 
chương trình quảng bá hình ảnh, bản sắc văn hóa, đất nước, con 
người Việt Nam; tăng cường mối quan hệ hợp tác tốt đẹp giữa Việt 
Nam với các nước trên thế giới, trong đó có Ấn Độ - đang là đối tác 
chiến lược toàn diện với Việt Nam. 
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1. NHÂN HỌC BIỂU TƯỢNG VÀ Ý NGHĨA CỦA VIỆC CHỌN BIỂU 
TƯỢNG SEN CHO LỄ HỘI GIAO LƯU VĂN HÓA VIỆT NAM - ẤN 
ĐỘ “FESTIVAL SEN 2020” 


Trong Từ điển Bách khoa toàn thự về Nhân học Văn hóa 
(Encyclopedia oƒ Cultural anthropology), Mary Des Chene định 
nghĩa: “Nhân học biểu tượng là khoa học nghiên cứu ý nghĩa trong đời 
sống xã hội loài người, bằng cách nào chúng ta trí nhận và diễn giải 
những gì diễn ra xung quanh và bằng cách nào chúng ta sáng tạo và sẻ 
chia với thế giới hoặc hệ thống ý nghĩa văn hóa. Nhân học biểu tượng 
tiếp cận với một góc nhìn rộng lớn về các biểu tượng, biểu tượng hóa, sự 
Uật 0à ý nghĩa mà con người đặt cho với ý nghĩa, sự nhận biết, quá trình 
giao tiếp... (Đình Hồng Hải, tr. 3). 

Jonathan Spencer cũng đã chia sẻ về khái niệm Nhân học biểu 
tượng: “Nhân học biểu tượng đề cập đến văn hóa như một thực thể có 
tính độc lập tương đối, là mmột hệ thống ý nghĩa mà qua đó các nhà nhân 
học muốn tạo ra để làm giải mã và diễn dịch các biểu tượng và nghi lễ 
trọng tâm” (Đinh Hồng Hải, tr. 3). 


Cũng có một định nghĩa rõ hơn về Nhân học biểu tượng, gắn 
nó với với ngữ cảnh của tiến trình xã hội và đời sống văn hóa, Edith 
Turner quan niệm: “Nhân học biểu tượng là khoa học nghiên cứu vê 
các biểu tượng tự nhiên của các biểu tượng được sử dụng ở các nên uăn 
hóa khác nhau, các nghi lễ, diễn trình và trong đời sống hàng ngày nơi 
mà ý nghĩa đây đủ có nhiễu hơn các biểu hiện thành văn. Mỗi biểu 
tượng có hai thành phần — là những thực thể nhìn thấy và phần còn lại 
là ý nghĩa biểu hiện của nó..." (Đinh Hồng Hải, tr. 3). Mối quan hệ 
giữa vật thể và cái nó biểu tượng là do xã hội quy định (Raymond 
Eirth 2011, tr. 187). 


Từ những định nghĩa trên có thể thấy rằng: trọng tâm của nhân 
học biểu tượng là việc nghiên cứu ý nghĩa trong đời sống xã hội của 
con người - làm cách nào chúng ta tri nhận và diễn giải những gì 
diễn ra xung quanh mình, và bằng cách nào, trên nền tảng sự hiểu 
biết của mình, chúng ta sáng tạo nên những thế giới thông tin cần 
chia sẻ, hoặc hệ thống ý nghĩa văn hóa (Đinh Hồng Hải, tr. 6). 
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Trong bài nghiên cứu này, chúng tôi sẽ để cập đến hình tượng 
hoa sen; phân tích ý nghĩa, hiệu quả của việc sử dụng biểu tượng 
Sen đối với ý tưởng tổ chức lễ hội giao lưu văn hóa Việt Nam - Ấn 
Độ “Festival Sen 2020” tại Trường ĐH KHXH và NV - Đại học 
Quốc gia TP HCM. 

Hình tượng hoa sen trong văn hóa của người Việt Nam đã được 
minh chứng qua nhiều biểu hiện của cả văn hóa vật thể và phi vật thể. 

Đã là người Việt Nam thì không một ai không biết đến câu ca dao: 

“Trơng đầm gì đẹp bằng sen 
Lá xanh bông trắng lại chen nhị uàng 
Nhị vàng bông trắng lá xanh 
Gần bùn mà chẳng hôi tanh mùi bùn”; 
Còn có những bài học luân lý ở đời (sử dụng so sánh hình ảnh 
tương phản giữa hoa sen và bèo) rất nhân văn và biện chứng: 
“Trên đời gì rẻ bằng bèo 
Chờ khi nước lụt, bèo trèo lên sen 
Trên đời gì tốt bằng sen 
Quan yêu dân chuộng, rã bèn cũng hư. 

Hình tượng hoa sen thể hiện trí tuệ, tư tưởng sâu kín, khí tiết 
thanh tao của con người Việt Nam đã đi vào trong văn học dân 
gian một cách tự nhiên và nhẹ nhàng như càng được khắc họa sâu 
sắc hơn qua những công trình mỹ thuật văn hóa của cả cộng đồng. 
Dường như sen là đề tài và nguồn cảm hứng vô tận trong trang trí 
mỹ thuật có từ thời Đinh — Lê - Lý— Trần và tiếp diễn cho đến hiện 
tại: khi hình ảnh hoa sen hồng Š cánh - biểu tượng của hãng Hàng 
không Quốc gia Việt Nam đã vượt không gian và thời gian chuyển 
tải tỉnh thần và giá trị văn hóa Việt Nam ra khắp năm châu bốn bế. 

Khẩu hiệu du lịch Việt Nam “ Vẻ đẹp bất tận” (từ năm 2012 - đến 


nay) gắn liền với biểu tượng hoa sen Š cánh. 


Trong văn hóa ẩm thực thì: cơm hấp lá sen, cốm gói lá sen, chè 
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hạt sen đã trở thành món ăn phổ biến; đặc biệt là trà sen đã trở 
thành thức uống hầu như không thể thiếu trong đời sống thường 
nhật của người Việt Nam; là món quà đặc biệt dành tặng bạn bè 
quốc tế khi tham gia các hoạt động giao lưu văn hóa, thể thao, du 
lịch tại Việt Nam. 

Trong xu hướng hội nhập khu vực và thế giới, Việt Nam cũng đã 
đăng cai tổ chức những sự kiện văn hóa, thể thao quan trọng, đơn 
cử hai sự kiện tiêu biểu có sử dụng đến biểu tượng sen, đó là tại Hội 
nghị thượng đỉnh ASEAN 17 được tổ chức tại Hà Nội, Việt Nam 
(năm 2010), nước chủ nhà đã thiết kế bộ trang phục dành cho nữ 
tổng tống Philippines trên nền vải lụa màu hồng có hình hoa sen; 
sự kiện thứ hai mà chúng tôi muốn nhắc đến đó là hình ảnh bó hoa 
tặng kèm huy chương cho các vận động viên đạt thành tích thi đấu 
nổi bật tại Đại hội thể thao các nước Đông Nam Á SEA Games 22 
được tổ chức ở Việt Nam. Điểm nhấn đặc sắc của lễ hội Festival 
Huế 2014 là màn trình diễn 300 mẫu áo dài mang họa tiết sen trong 
hội họa. Gần đây nhất là tuần lễ văn hóa - du lịch Đồng Tháp 2019 
được đánh giá đã nâng tầm giá trị của Sen hồng Đồng Tháp qua 
nhiều hoạt động gắn với văn hóa vật thể và phi vật thể, trong đó có 
tranh thư pháp trên lá sen khô. 

Cũng có lẽ vì ý nghĩa tốt đẹp của hoa sen rất tương đồng với 
triết lý của Phật giáo - có đông tín đồ nhất trên cả nước - nên biểu 
tượng hoa sen được nhiều người dân bình chọn là quốc hoa của 
Việt Nam'. Trên trang thông tin điện tử của tổ chức ASEAN. (www. 
asean.org ) mục giới thiệu quốc hoa hoặc loài hoa tiêu biểu của các 
nước thành viên ASEAN thì hoa sen hồng đã được gắn với tên của 
nước Cộng hòa Xã hội Chủ nghĩa Việt Nam. 

Còn đối với Ấn Độ, hoa sen có ý nghĩa như thế nào? 


Nhìn ra thế giới, ngoài Việt Nam, hoa sen cũng đã được chọn 
là quốc hoa của nhiều nước, trong đó có Ấn Độ (từ 1950). Đây là 


` « 


một loại thảo mộc thủy sinh, tiếng Phạn là “Padma”. Loài hoa này 


1. Kết quả bình chọn trực tiếp và qua mạng. Bộ VH - TT và DL tổ chức năm 2011. 
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tượng trưng cho sự sinh ra từ trong bóng tối và bừng nở ngoài ánh 
sáng. Sen là biểu tượng của năng lực sinh hóa trong Thiên Nhiên, 
nhờ vào lửa và nước, tức tinh thần và vật chất. Đối với người Ấn Độ, 
hoa sen mang một hàm nghĩa triết học sâu xa và cũng là một biểu 
tượng mang ý nghĩa đạo đức. Hoa sen từ rất sớm được xem là thiêng 
liêng trong cả Ấn Độ giáo và Phật giáo. Nhiều vị thân Hindu như 
Brahma, Lakshmi và Saraswati được miêu tả là đang ngồi trên một 
tòa hoa sen. 


Theo truyền thuyết Ấn Độ, các hạt của hoa sen ngay cả trước khi 
nảy mầm đều có chứa các chiếc lá hoàn chỉnh có hình dáng thu nhỏ 
lại y như hình dáng của nó một ngày kia lớn lên và trở thành một 
cây hoàn chỉnh. Nó là biểu tượng của Đất phì nhiêu, của Núi Meru. 
4 vị thiên thần của 4 phương trời, mỗi vị đều ngự trên một tòa sen 
(Lê Thương 2011). 


Là quốc hoa của Ấn Độ, hoa sen được xác định: tượng trưng 
cho tâm linh, thành quả, sự thịnh vượng, kiến thức và sự khai sáng. 
Cũng giống như quan niệm của người Việt Nam, giá trị của hoa sen 
là “gần bùn mà chẳng tanh hôi mùi bùn” Theo đó sen tượng trưng 
cho sự tinh khiết của trái tim và thuần khiết trong tâm trí”. 


Bên cạnh hoa, lá sen theo đó cũng được nâng lên thành triết lý 
và đạo đức, lối sống và tinh thần của người Ấn Độ. Emerson đã 
viết về tính phổ biến của ngôn ngữ biểu tượng trong một bình luận 
tác phẩm thơ ca: “Những øì được thừa nhận sử dụng như những 
biểu tượng là bởi chúng vốn đã là một biểu tượng” (Kể cả văn hóa) 
—_ chúng ta là những biểu tượng và sống trong thế giới của những 
biểu tượng” (Raymond Eirth 2011). Theo đó, trong tác phẩm “Bí 
mật của việc làm” (Secret of work), Swami Vivekananda có đề cập: 
“Just as uafer cannot wet the lotus leaƒ, so work cannot bind the unselfish 
man by giuing rise to aftachment to results.” (“Như nước không làm ướt 
được lá sen, việc đời không thể khiến người có lòng từ bi, hỷ xả bị dính 
mắc, chấp trước”. 


2. https://www.culturalindia.net /national-symbols/national-fower.html 
3. https://www.culturalindia.net /national-symbols/national-fower.html 
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Ngoài giá trị thẩm mỹ của hoa sen, toàn bộ những øì thuộc về 
sen còn mang lại giá trị kinh tế cũng như nguồn dược liệu đáng kể 
cho quốc gia này. Các cánh hoa sen thường được sử dụng cho mục 
đích trang trí như trang trí các món ăn. Lá sen thường được sử dụng 
để gói cũng như bày biện thức ăn. Ở Ấn Độ, phục vụ thức ăn trên 
lá sen được coi là có lợi cho sức khỏe. Thân rễ và thân lá (củ và ngó 
sen) được sử dụng làm rau. Thân rễ được luộc, thái lát và chiên, 
dùng trong salad, ngâm trong giấm. Nó rất giàu chất xơ, chứa các 
Vitamin như BI, B2, Bó và C, các khoáng chất thiết yếu như kali, 
mangan, phốt pho và đồng. Hạt sen cũng khá phổ biến như các loại 
hạt và thường được ăn tươi, hoặc sấy khô (phooøl makhana). Bột hạt 
sen là một thành phần phổ biến trong các món tráng miệng như 
bánh trung thu, bánh pudding bột gạo và daifuku. 


Qua việc tìm hiểu và so sánh quốc hoa của hai nước Việt Nam và 
Ấn Độ, chúng ta có thể khẳng định: hoa sen là quốc hoa cả hai nước 
Việt Nam và Ấn Độ với ý nghĩa triết lý sâu sắc của biểu tượng “sen”. 
Ngoài ý nghĩa tỉnh thần, trong đời sống thường nhật, người dân hai 
nước đã gắn bó với sen (văn hóa vật chất và tinh thần). Điều này là 
cơ sở khoa học và thực tiễn quan trọng để chúng tôi đề xuất ý tưởng 
tổ chức lẽ hội giao lưu văn hóa Việt Nam - Ấn Độ vào năm 2020 với 
chủ đề “Festival Sen 2020” tại Trường Đại học Khoa học Xã hội và 
Nhân văn, Đại học Quốc gia TP HCM. 


2. Ý NGHĨA CỦA VIỆC TỔ CHỨC LỄ HỘI GIAO LƯU VĂN HÓA VIỆT 
NAM- ẤN ĐỘ“FESTIVAL SEN 2020“TẠI TRƯỜNG ĐẠI HỌC KHOA 
HỌC XÃ HỘI VÀ NHÂN VĂN, ĐẠI HỌC QUỐC GIA TP HCM 


Lễ hội giao lưu văn hóa Việt Nam - Ấn Độ “Festival Sen 2020” 
nếu được tổ chức tại Trường ĐHKHXH và NV - ĐHQG TP HCM 
chắc chắn sẽ mang đến cho giảng viên, sinh viên Việt Nam trong hệ 
thống các trường thành viên Đại học Quốc gia TP HCM, sinh viên 
quốc tế đang học tập tại trường, cộng đồng người Ấn Độ tại TP 
HCM và các nước ASEAN những trải nghiệm đáng nhớ về lễ hội 
sen - là quốc hoa của cả hai quốc gia Việt Nam và Ấn Độ. 


Sở di chúng tôi đề xuất tổ chức lễ hội giao lưu văn hóa Việt Nam 
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- Ấn Độ tại Trường ĐH KHXH và NV, Đại học Quốc gia TP HCM 
vì những lý do sau: 

Trường ĐH KHXHvàNV - ĐHQG TP HCM có lịch sử hơn 60 
năm hình thành và phát triển, với triết lý giáo dục: toàn diện, khai 
phóng, đa văn hóa, trường được đánh giá là đơn vị tiên phong trong 
việc khai mở ra những ngành đào tạo mới, đáp ứng nhu cầu xã hội 
như: Việt Nam học, Đông phương học, Nhân học, Quan hệ quốc 
tế, Đô thị học, Ngữ văn Tây Ban Nha, Ngữ văn Ý...; là đơn vị dẫn 
đầu cả nước về việc thu hút sinh viên và học viên quốc tế với trên 
300 học viên cao học, nghiên cứu sinh, sinh viên đến từ 75 quốc 
gia và vùng lãnh thổ đến học tập toàn thời gian và trên 5.000 lượt 
học viên, sinh viên đến học tập, nghiên cứu ngắn hạn hàng năm. 
Hiện nay, toàn trường có hơn 16.000 sinh viên các hệ đại học và sau 
đại học được đào tạo theo 54 chương trình giáo dục (phân ngành) 
thuộc 30 ngành đào tạo bậc đại học, 44 chương trình sau đại học và 
trên 10 chương trình liên kết quốc tết. 


Các hoạt động hợp tác quốc tế là điểm mạnh của Nhà trường. 
Trường có quan hệ đối tác với hơn 250 trường đại học và viện 
nghiên cứu trên thế giới, các Tổng lãnh sự, trong đó có Tổng Lãnh 
sự Ấn Độ, Tổng Lãnh sự các nước Đông Ñam Á tại TP HCM. 

Trường luôn nằm trong số các trường có hoạt động sinh viên 
sôi nổi của thành phố và của phong trào sinh viên cả nước. Nhà 
trường là nơi khởi đầu của Chiến dịch Xuân tình nguyện mà nay đã 
trở thành hoạt động tình nguyện quốc gia; là nơi mà lễ hội văn hóa 
các ngành học trở thành bản sắc với Lễ hội văn hóa Đông phương, 
Ngày hội Việt Nam học, Ngày hội Nhân học, Ngày hội Xã hội học, 
Ngày hội văn hóa Tây Ban Nha... hay Điểm hẹn văn hóa nhân văn 
phát huy những giá trị tốt đẹp của văn hóa dân tộc... 

Sinh viên trường với đặc trưng ngành học về văn hóa, ngôn ngữ 
của nhiều quốc gia như: Hoa Kỳ, Anh, Trung Quốc, Hàn Quốc, 
Nhật Bản, Đức, Nga, Italia, Pháp, Ấn Độ, Thái Lan, Indonesia... đã 


4. http://hcmussh.edu.vn/Default.aspx?Articleld=70f4cae2-eó30-47cS-ad0f-bóa72f944e6f 
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tạo nên một môi trường học thuật đa văn hóa. 

Gắn với bối cảnh chúng tôi đang phân tích về mối quan hệ giữa 
Việt Nam và Ấn Độ, trong chương trình đào tạo của Khoa Đông 
phương học có ngành Ấn Độ học - đã và luôn nhận được nhiều sự 
ủng hộ, hỗ trợ từ phía Tổng Lãnh sự quán Cộng hòa Ấn Độ tại TP 
HCM, INCHARM, Hội Hữu nghị Việt Nam - Ấn Độ trực thuộc 
Liên hiệp các tổ chức hữu nghị TP HCM, ... Những năm gần đây, 
Trường ĐH KHXH và NV, ĐHQG TP HCM luôn là nơi được chọn 
lựa tổ chức lễ kỷ niệm Ngày Hindi quốc tế tại TP HCM. Trong lễ 
kỷ niệm được tổ chức vào năm 2017, bà Smita Pant - lúc đó là Tổng 
Lãnh sự Ấn Độ có nhấn mạnh về vai trò của Trường ĐH KHXH và 
NV, ĐHQG-HCM trong việc thúc đẩy sự phổ biến của văn hóa Ấn 
Độ và việc sử dụng tiếng Hindi, là cầu nối trong việc củng cố các 
mối liên kết về văn hóa và giữa nhân dân hai nước. Trước đó Ông 
Jitendra Nath Misra, Tổng Lãnh sự Ấn Độ tại TP HCM (2010) 
cũng đã phát biểu: “Chúng tôi đã có quỹ để làm việc này... Chúng 
tôi phải tổ chức nhiều hoạt động để khuyến khích các bạn trẻ tiếp 
xúc với tiếng Hindi cũng như văn hóa Ấn” (Đào Loan 2010). 


Theo đó, tổ chức lẽ hội giao lưu văn hóa Việt Nam - Ấn Độ xuất 
phát từ mong muốn và nhu cầu của cả hai phía Việt Nam và Ấn Độ, 
đặc biệt dấu ấn cột mốc năm 2020 sẽ có ý nghĩa quan trọng đối với 
quan hệ giữa hai nước Việt Nam - Ấn Độ trong Cộng đồng ASEAN 
như bên trên chúng tôi đã phân tích. 

Thông qua lễ hội giao lưu văn hóa Việt Nam - Ấn Độ “Festival 
Sen 2020”, Trường ĐH KHXH và NV, Đại học Quốc gia TP HCM 
sẽ có thêm cơ hội giới thiệu với giảng viên, sinh viên, du khách 
ASEAN và quốc tế về những nét văn hóa tương đồng của không 
gian văn hóa xã hội Đông Nam Á; biểu tượng hoa sen là quốc hoa 
của hai nước Việt Nam và Ấn Độ; Chỉ ra giá trị thật của biểu tượng 
hoa sen như hằng số văn hóa của Việt Nam và Ấn Độ. Ngoài ra, lễ 
hội còn góp phần quảng bá nhiều sản phẩm đặc sắc của địa phương 
của hai quốc gia trên nền tảng chủ đạo của văn hóa sen “gẩn bùn mà 
chẳng hôi tanh mùi bùn”. 
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KẾT LUẬN 


Biểu tượng hóa là một hiện tượng phổ biến trong tiến trình phát 
triển của loài người. Tuy nhiên chúng ta vẫn cần hiểu nhiều hơn nữa 
về nó, đặc biệt nhìn nhận nó theo khía cạnh so sánh trong các xã hội 
khác nhau, các tầng lớp khác nhau, các tôn giáo khác nhau. Thâm 
nhập vào trong giao tiếp, nó được xem là căn cứ cho việc sử dụng 
ngôn ngữ, biểu tượng hóa là một phần của cuộc sống chứa đầy trong 
đó các mối quan hệ xã hội... Bản chất của tính biểu tượng nằm trong 
nhận thức về một cái gì đó thay thế hoặc điễn giải cho một cái khác, 
mối quan hệ giữa chúng thường là từ cụ thể tới trừu tượng, từ cái đặc 
thù tới cái chung. Mối quan hệ này cho thấy bản thân biểu tượng đã 
bộc lộ khả năng cho và nhận mặt khác lưu giữ cho những đối tượng 
mà nó đã đề cập đến - và những ảnh hưởng đó thông thường mang 
tính cảm xúc cao hơn (Raymond Eirth 2011). Hình ảnh hoa sen 
trong văn hóa Việt Nam và Ấn Độ trong cộng đồng ASEAN cũng 
không nằm ngoài nội dung nghiên cứu của nhân học biểu tượng. 

Đứng trước thời cơ và thách thức của quá trình hội nhập, với 
những tiềm năng về giá trị văn hóa phi vật thể và những lợi thế so 
sánh nhất định trong phát triển du lịch, những gợi ý của chúng tôi 
về việc tổ chức giao lưu văn hóa Việt Nam - Ấn Độ “Festival Sen 
2020” tại Trường ĐH KHXH và NV, Đại học Quốc gia TP HCM 
cũng không ngoài mong muốn góp thêm tiếng nói từ góc nhìn nhân 
học biểu tượng nhằm giới thiệu hình ảnh văn hóa và con người Việt 
Nam trong cộng đồng quốc tế, nhất là sinh viên đang học tập, sinh 
sống tại TP. HCM; thắt chặt mối quan hệ đối tác chiến lược toàn 
điện giữa Việt Nam và Ấn Độ; tăng cường sự hiểu biết đa văn hóa 
đối với sinh viên Trường Đại học Khoa học Xã hội và Nhân văn, 
Đại học Quốc gia TP. HCM hiện thực hóa ba giá trị cốt lõi Sáng tạo, 
dẫn dắt, trách nhiệm và triết lý giáo dục: toàn diện - khai phóng — 
đa văn hóa. 


*** 
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HOẠT ĐỘNGCỦA CHINHÁNH NGÂNHÀNGĐÔNG DƯƠNG 
TẠI P0NDICHÉRY (ẤN ĐỘ THUỘC PHÁP) 


Dương Tô Quốc Thái 


DẪN NHẬP 


Ngân hàng Đông Dương (Banque de Indochine) ra đời vào 
ngày 21/01/1875 tại Thủ đô Paris của nước Pháp với mục đích 
chính là phát hành giấy bạc, cho vay và đầu tư tài chính ở thuộc 
địa Nam Kỳ. Nhưng để có được những đặc quyền này, Ngân hàng 
Đông Dương phải thiết lập thêm một chi nhánh khác tại thuộc địa 
Pondichéry (Ấn Độ thuộc Pháp) và điều đó khiến cho Hội đồng 
Quản trị Ngân hàng Đông Dương không mấy ưng thuận. Bằng 
quyền lực của Nhà nước Pháp, chi nhánh Ngân hàng Đông Dương 
tại Pondichéry đã ra đời và đi vào hoạt động. Sau một thời gian khó 
khăn, chi nhánh Pondichéry đã liên tục tăng trưởng và từng bước 
chuyển mình để trở thành một chi nhánh ngân hàng hàng đầu của 
tư bản Pháp ở thuộc địa Ấn Độ. 


1.VỀ SỰ THÀNH LẬP CHI NHÁNH NGÂN HÀNG ĐÔNG DƯƠNG 
TẠI PONDICHÉRY 

Ngày 21/01/1875 tại số 96, đại lộ Haussmann, thủ đô Paris, 
Pháp (Phan Hạ Uyên 1973, tr. 88), một tổ chức tài chính tín dụng 


”NCS, Trường Đại học Sư phạm Thành phố Hồ Chí Minh; Giáo viên Trường THPT Thành phố Sa 
Đéc, số 145, đường Trần Phú, Phường I1, TP Sa Đéc, tỉnh Đồng Tháp. 
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hàng đầu của nước Pháp đã được khai sinh - đó chính là “Ngân hàng 
Đông Dương” Ngân hàng Đông Dương ra đời trong hoàn cảnh hết 
sức phức tạp. Lúc này, thực dân Pháp đã thiết lập được hai cơ sở 
thuộc địa tại Nam Kỳ và Pondichéry (Ấn Đội. Trong hai thuộc địa 
này thì thuộc địa Nam Kỳ là mang lại nhiều lợi nhuận nhất cho tư 
bản Pháp. Nhưng trớ trêu thay, thuộc địa Nam Kỳ cũng bộc lộ rất 
nhiều khó khăn, yếu kém, nhất là vấn đề tài trợ vốn cho các hoạt 
động sản xuất, kinh doanh. Nền nông nghiệp Nam Kỳ bị vấn nạn 
cho vay nặng lãi, với mức lãi suất lên tới 200 đến 300%/năm, hoành 
hành ở khắp mọi nơi (Phạm Quang Trung 1997, tr. 108). Nhiều cơ 
sở sản xuất, kinh doanh của tư nhân Pháp và châu Âu đã lâm vào 
tình trạng thiếu vốn phải phá sản (Dương Tô Quốc Thái 2012, tr. 
59-60). Nạn khủng hoảng tiền tệ (Dương Tô Quốc Thái 2012, tr. 
10) làm cho hoạt động thương mại tại Nam Kỳ khó cạnh tranh nổi 
với các nước trong khu vực và trên thế giới. Theo sau đó, là sự canh 
tranh khốc liệt của thương nhân người Anh và người Đức (Trương 
Bá Cần 2011, tr. 238) đã làm cho báo chí Pháp (Dương Tô Quốc Thái 
2012, tr. 62-63) và những ai quan tâm tới xứ Nam Kỳ phải lo ngại. 


Nhận thấy được sự thiếu thốn tín dụng trong các hoạt động sản 
xuất, kinh doanh ở thuộc địa, ngay lập tức chính quyền thuộc địa 
Pháp tại Nam Kỳ đã liên hệ với Ngân hàng Chiết khấu Quốc gia 
Pháp (Comptoir National dˆEscompte de Paris) kêu gọi Ngân hàng 
cho mở một Chi nhánh tại Sài Gòn và đã được Ngân hàng chấp 
thuận. Nhưng thật đáng tiếc, Ngân hàng đã làm cho chính quyền 
thuộc địa và cộng đồng các nhà sản xuất, kinh doanh nơi đây thất 
vọng. Vì theo quy chế hoạt động, Ngân hàng Chiết khấu Quốc gia 
Pháp “ chỉ là một ngân hàng ký thác, nhận giữ tiễn ký gửi của các khách 
hàng thuận đem gửi mình. Thành ra những nghiệp vụ của Ngân hàng 
này chỉ là việc cho uay ngắn hạn, trong khi dân bản xứ chuyên về nghề 
nông, cùng là những thực dân Pháp bắt đầu sang mưu sinh ở xứ Nam 
Kỳ đòi hỏi phải có một tín dụng dài hạn” (Lê Đình Chân 1972, tr. 
198). Cũng vì quy chế hoạt động đó, Ngân hàng không thể cung 
cấp các tín dụng dài hạn cho các hoạt động sản xuất, kinh doanh tại 
thuộc địa. 
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Trước mối nguy này, chính quyền thuộc địa Nam Kỳ đã có ý 
định thành lập một “ngân hàng phát hành giấy bạc” nhưng đã bị Bộ 
Hải quân và Thuộc địa Pháp từ chối với nhiều lý do, trong đó có lý 
do: “cuộc chiến tranh Pháp-Phổ (1870) có nguy cơ xảy ra” (Trương 
Bá Cần 2011, tr. 165). Kếhoạch thành lập một ngân hàng phát hành 
giấy bạc dành cho thuộc địa Nam Kỳ tạm thời bị khép lại. Mãi cho 
đến khi ông chủ nhà máy đường Biên Hòa - Victor Kresser từ Hồng 
Kông đến Nam Kỳ lập nghiệp thì kế hoạch thành lập một ngân hàng 
phát hành giấy bạc dành cho thuộc địa Nam Kỳ mới được Bộ Hải 
quân và Thuộc địa Pháp, cùng các ngân hàng lớn tại Pháp thông 
qua. Vậy, ông Victor Kresser là nhân vật như thế nào? Ông CÓ vai trò 
gì trong việc thành lập một ngân hàng phát hành giấy bạc dành cho 
thuộc địa Nam Kỳ? 


“Victor Kresser nguyên là Giám đốc của chỉ nhánh Ngân hàng Chiết 
khấu Quốc gia Pháp tại Hồng Kông. Ông cũng từng là Giám đốc của 
Ngân hàng The Hongkong and Shanghai Banking Corporation (viết 
tắt là Ngân hàng HSBC). Ông là một nhà quản lý giỏi uà đây tham 
tọng trong kinh doanh, ông đã quyết định rời khỏi Hồng Kông để đến 
Nam Kỳ lập nghiệp trong những năm đầu thực dân Pháp chiếm đóng 
vùng đất này. Vốn là người có uy tín, ông đã được Đô đốc Dupré bảo 
lãnh với Ngân hàng Chiết khấu Quốc gia Pháp để vay một số tiên lên 
đến 1.200.000 đổng bạc nhằm thành lập nhà máy đường Biên Hòa. 
Sau một thời gian hoạt động, nhà máy của ông đã phải đóng cửa vì 
thiếu uốn và nguyên liệu trong sản xuất. Bị sốc và mất tinh thần, Victor 
Kresser đã bỏ đi Hồng Kông, để lại một số tiển nợ khoản 400.000 đến 
500.000 đồng bạc cho chính quyển thuộc địa trả thay” (Marc Meuleau 
1990, tr. 16). 


Ngay từ những ngày đầu đặt chân lên đất Nam Kỳ, Victor Kresser 
đã nhận thấy được tiềm năng thương mại của thuộc địa này và sự 
cần thiết phải có một ngân hàng phát hành giấy bạc dành cho nơi 
đây. Vì vậy, ông đã viết ra dự án “thành lập một Ngân hàng phát 
hành tại Sài Gòn” vào ngày 1Š/02/1872. Nội dung của dự án này, 
như sau: 
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Victor Kresser cho rằng: “nển kinh tế của xứ Nam Kỳ là một nên 
kinh tế mở ngỏ cho toàn vùng châu Á. Nền kinh tế này phải chịu các ảnh 
hưởng từ bên ngoài và riêng biệt uề các giá cả hàng hóa uà đông tiên, các 
việc này đều do Singapore và Hồng Kông định đoạt. Sài Gòn là một vệ 
tịnh vê đồng tiên của hai thành phố này, Nam Kỳ phải chịu hoàn toàn 
các sự thiệt hại uề sự lên hay xuống của đồng bạc Mễ Tây Cơ - là tiên tệ 
chính trong việc hối đoái ở Viễn Đông. Với nhịp độ của các mùa màng 
0à của các tụ ẫẫu cơ, cùng tới sự can thiệp của các nước lớn ở trong uùng 
đã làm cho nên thương tmmại Nam Kỳ bị trì trệ trong suốt thời gian qua” 
(Marc Meuleau 1990, tr. 19). Do đó, để giảm thiểu tình trạng trên, 
ông đề xuất thành lập một Ngân hàng phát hành dành cho thuộc 
địa Nam Kỳ. Ngân hàng mới này, cũng giống như những Ngân hàng 
thuộc địa khác của Pháp. 

Tuy nhiên, ngân hàng mới này phải có những nét độc đáo riêng 
của nó. Cụ thể là: “ngân hàng mới này phải ẩược Chính phủ Pháp bảo 
trợ” (Marc Meuleau 1990, tr. 19) để có thể đương đầu với những 
đối thủ cạnh tranh từ các ngân hàng Anh Quốc. Ngân hàng mới này, 
phải có số vốn khởi thủy “lên tới 10 triệu Francs và trụ sở chính phải 
đặt tại Paris” (Marc Meuleau 1990, tr. 22.) chứ không phải tại thuộc 
địa Nam Kỳ. 


Lý giải cho việc đặt trụ sở chính tại Paris, Victor Kresser giải 
thích: “Trên thực tế, nơi đặt ra các trụ sở của các ngân hàng thuộc địa 
đã tỏ ra quá bất tiện. Vì như uậy quá xa Paris vào thời đó là một thị 
trường tài chính đứng hàng thứ hai của thế giới. Tại nơi này, là nơi, để 
có thể kêu gọi, để uay các số tiên uốn cần đến - một tình hình thường khi 
cẩn đến, vì số uốn quá ít uào lúc bắt đầu thành lập, của một nên ngoại 
thương nhập nhiễu, xuất ít hàng hóa và tới các người dân Pháp khá 
giả thích chuyển tiên tiết kiệm về chính quốc. Nhờ vào các nguồn lợi 
túc, Ngân hàng Nam Kỳ đã có được một trụ sở tại Paris. Nhờ vậy, ngân 
hàng này có thể thực thi được tất cả các nghiệp vụ và dịch uụ ngân hàng 
thông thường của các ngân hàng ở châu Âu được thiết lập tại các “trung 
tâm thương mại" lớn tại Ấn Độ, Trung Quốc và Nhật Bản, đồng thời 
có thể đương đầu, tới các lực lượng của mình đối với các sự cạnh tranh 
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của các xí nghiệp tài chính được thiết đặt tại châu Á” (Marc Meuleau 
1990, tr. 23). 

Ngoài ra, Ngân hàng mới này, phải có mối liên hệ với Ngân hàng 
Chiết khấu Quốc gia Pháp và phải được hưởng “đặc quyển phát 
hành giấy bạc trong thời hạn 30 năm” (Marc Meuleau 1990, tr. 23) 
và “tự lan rộng ra các lãnh thổ lân cận mà quân Pháp sẽ chính phục 
trong tương lai, sát nhập hay sẽ bảo hộ do nước Pháp. Số tiển vốn và các 
nguồn tài chính của Ngân hàng Chiết khấu hay của ngân hàng trới sẽ 
đảm bảo ưu tiên cho việc hoàn đổi các tờ giấy bạc do ngân hàng phát 
ra, cùng tới các số tiển của các công sở ký thác ở trong các chương trục 
thông dụng ở tại ngân hàng này. Hai điều khoản liên tiếp nhau của dự 
án này, là hai con đường để đạt được cùng một mục tiêu: thành lập một 
ngân hàng thuộc địa thuộc về một loại mới, do từ tính rộng lớn địa bàn 
của các sự hoạt động và các tính chất của các sự liên hệ với Nhà nước” 
(Marc Meuleau 1990, tr. 23). 


Bản đề án trên của Victor Kresser đã được Bộ Hải quân và Thuộc 
địa Pháp, Chính quyền Thuộc địa Nam Kỳ và Ngân hàng Chiết 
khấu Quốc gia Pháp tán thành. Nhưng vì nhiều lý do nên đề án 
thành lập “Ngân hàng phát hành giấy bạc tại Sài Gòn” đã bị Bộ Hải 
quân và Thuộc địa Pháp trì hoãn. Đến khi, cuộc chiến tranh Pháp- 
Phổ (1870) kết thúc với thất bại nặng nề của Pháp thì đề án thành 
lập “Ngân hàng phát hành giấy bạc tại Sài Gòn” mới được xem xét 
trở lại. Nhưng lần này, đề án đã có thêm sự tham dự của Ngân hàng 
Tín dụng, Kỹ nghệ và Thương mại Pháp'. 


Sau nhiều cuộc thương lượng, Ngân hàng Chiết khấu Quốc gia 
Pháp và Ngân hàng Tín dụng, Kỹ nghệ và Thương mại Pháp đã nhất 
trí thành lập ra Ngân hàng phát hành giấy bạc tại Sài Gòn với tên 
gọi là “Ngân hàng Đông Dương” và với số vốn điều lệ ban đầu là 
8 triệu Francs vàng. Đồng thời, thống nhất các văn kiện chờ Tổng 


1. Nguyên do là vì “Ngân Hàng CIC đã mưu toan với ông Giám đốc quản trị các thuộc địa của Bộ 
là ông Benoist đAzy nhìn nhận là luận đề này (dự án thành lập một Ngân hàng phát hành tại Sài Gòn) đã 
được tiếp xúc đến từ nhiều năm về trước”. Trích bài viết Dương Tô Quốc Thái (2017), “Sự thành lập chi 
nhánh Ngân hàng Đông Dương tại Sài Gòn năm 1875 qua nghiên cứu của Marc Meuleau”, Tạp chí Khoa 
học Xã hội Thành phố Hồ Chí Minh, số 10 (230)/2017; tr.72: 
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thống Pháp phê duyệt. Biên bản của Hội đồng quản trị Ngân hàng 
Tín dụng, Kỹ nghệ và Thương mại Pháp ngày 03/11/1874 cho biết 
về sự thống nhất quan điểm của hai ngân hàng này, như sau: 


“Vị phó chủ tịch đã cho biết các tin tức mới về dự án thành 
lập Ngân hàng xứ Nam Kỳ và sẽ lấy tên là Ngân hàng Đông 
Dương. Hội đồng quản trị sẽ nhất định (mãi mãi) gồm có 04 
thành viên hiện diện của Ngân hàng Chiết khấu Quốc gia 
Pháp và 04 thành viên hiện điện của Ngân hàng Tín dụng, 
Kỹ nghệ và Thương mại Pháp. Một vị thành viên sẽ được đề 
nghị là người ngoài của nhóm người này. Vị chủ tịch sẽ là người 
của Ngân hàng Chiết khấu Quốc gia Pháp. Và, vị Phó Chủ 
tịch sẽ là người của Ngân hàng Tín dụng, Kỹ nghệ uà Thương 
mại Pháp. Số uốn của Tân Ngân hàng đã được định là 8 triệu 
Francs vàng, do mỗi ngân hàng đóng góp một nửa số tiên. Hai 
Ngân hàng đã thỏa thuận là chỉ nhánh của Ngân hàng Chiết 
khấu Quốc gia Pháp tại Sài Gòn sẽ được thanh toán một số 
tiên để sang nhường chi nhánh này lại cho Tân Ngân hàng mới 
có chỗ hoạt động” (Marc Meuleau 1990, tr. 34-35). 

Ngày 21 tháng 01 năm 1875, Tổng thống của nền Đệ tam Cộng 
hòa Pháp - Công tước vùng Magenta, kiêm Thống chế quân đội 
Pháp, tướng Marie Esme Patrice Maurice de Mac-Mahon (1808- 
1893) đã ký sắc lệnh thành lập ra Ngân hàng Đông Dương (Banque 
de FIndochine) dành cho thuộc địa Nam Kỳ. Nhưng lại kèm theo 
một điều kiện là “phải rmở thêm một chỉ nhánh tại Pondichéry, là 
thành phố chính trong 05 thành phố mà thực dân Pháp chiếm được 
tại Ấn Độ” (Marc Meuleau 1990, tr. 111) và đã được Ban lãnh đạo 
Ngân hàng đồng ý. Ngày 19/04/1875, Ngân hàng Đông Dương 
chính thức khai trương chi nhánh đầu tiên tại thuộc địa Nam Kỳ 
ở thành phố Sài Gòn. Hai năm sau, tức ngày 08/01/1877, Ngân 
hàng Đông Dương mới khai trương tiếp chi nhánh thứ hai tại thành 
phố Pondichéry (Ấn Độ thuộc Pháp). Tại sao chỉ nhánh Ngân hàng 
Đông Dương tại Pondichéry lại khai trương chậm trễ đến vậy? 


Theo các nguồn tư liệu chúng tôi tìm hiểu, sở di Ngân hàng 
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Đông Dương lại khai trương trễ nải chỉ nhánh ở Pondichéry là vì: 
sự yếu kém trầm trọng của nền thương mại tại đây. Trước khi Ngân 
hàng Đông Dương thành lập chi nhánh vào ngày 08/01/1877, 
Hội đồng Quản trị Ngân hàng Đông Dương đã âm thầm phái các 
nhân viên của mình đến điều tra tường tận về tình hình kinh tế ở 
thuộc địa Pondichéry. Thông qua các bảng điều tra cho thấy, một 
sự yếu kém nghiêm trọng của nền thương mại Pondichéry và điều 
đó không có lợi cho sự phát triển của chi nhánh Ngân hàng. Trong 
công trình Những người đi tiên phong ở vừng Viễn Đông - Lịch sử Ngân 
hàng Đông Dương 1875-1975, tác giả Marc Mealeu đã viết như sau: 


“Vào lúc đó Pondichéry đang ở tình trạng kinh tế thoái 
hóa và các bản tường trình mà Ngân hàng nhận được đã tỏ ra 
không có lợi. Các luồng thương mại cũ căn cứ trên việc sản xuất 
0à xuất cảng phẩm vật như: dệt vải, sản xuất chất màu chàm 
0à quả đào lạc, đã di chuyển về thành phố ở Madras (thuộc địa 
của người Anh) là một thành phố lớn, cách xa Pondichéry 200 
km ở về hướng Bắc. Tại Pondichéry chỉ còn lại uài ba nhà buôn 
lớn được coi là đứng đắn”. Họ bao gồm: Mottet Pernon và 
Công ty, Amabric uà Công ty và Poulain Frères. Ở Pondichéry 
có một bến tàu và ùng chung quanh thành phố chỉ uỏn vẹn 
480 km”, chưa đạt được L/12` của một tỉnh lụ Pháp, không đủ 
để tạo thêm một luông doanh uụ đáng kể. Sự thịnh uượng của 
thuộc địa này phụ thuộc vào sự hảo ý của chính quyền người 
Anh đang là chủ nhân của thuộc địa Ấn Độ. Việc không có các 
phương tiện giao thông (kiểu lộ và xe tải) hiện đại làm cho 
kinh tế của địa hạt này trở nên suy thoái thêm. Các đường hỏa 
a do người Anh xây dựng đã không thông đến Pondichéry 
0à các hàng hóa để xuất cảng chỉ có thể dùng các xe tải do các 
con bò kéo we hay là do sức người tải đến, hay là dùng thuyền 
để tải đến. Tại đây, chỉ có Ngân hàng Oriental Bank là có một 
đại lý. Các cơ sở tín dụng khác thích giao phó cho các nhà buôn 
giao thiệp thư từ phụ trách về việc cấp phát tín dụng. Họ, đã 
hân hoan khi biết được tin về việc “bắt buộc" Ngân hàng Đông 
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Dương phải mở một chi nhánh tại Pondichéry. Với lý do là 
không thể cạnh tranh với một ngân hàng được ưu đãi, Ngân 
hàng Oriental Bank đã rút lui uào ẩẩẫu năm 1876 và ngưng 
tất cả các nghiệp vụ tại đây” (Marc Meuleau 1990, tr. 112). 


Các bản điều tra còn xác nhận tiếp: 


“Có rất ít doanh vụ cho một cơ sở Ngân hàng Phát hành 
giấy bạc. Việc ngoại trừ duy nhất là ngành xuất cảng, vì mặc 
đầu sự yếu dân về kinh tế của thành phố Pondichéry vẫn còn 
là nơi quá tận của các sản phẩm ở vùng biển Coromandel, 
Malabar và đảo Ceylan để chở đi Ấn Độ Dương và châu Âu. 
Việc tài trợ cho ngành xuất cảng, khoảng 20 triệu Francs cho 
mỗi năm. Chỉ nhánh của ngân hàng có thể hy uọng tham gia 
ào việc thương lượng vào các hối phiếu ở các ngân hàng ở 
Pháp, ở Londres, ở lão Maurice và đảo Réunion. Các việc làm 
khác được coi là ngoại lệ uà có thể là không có. Việc Chiết Khấu 
với tờ giấy có hai chữ ký tên, là việc không biết đến tại Ấn Độ. 
Các số tiên uay nợ được bảo đảm trên số hàng hóa tổn trữ tại 
các kho hàng và các chiếc chìa khóa được trao lại cho chỉ nhánh 
để đảm bảo cho các doanh vụ chỉ có con số khiêm nhượng. Về 
tụ cho 0ay tiên cho mùa sắp thu hoạch, thì không nên nghĩ đến. 
Ngân sách của thuộc địa đã tiên liệu cho mỗi năm một số tiên 
đểgiúp cho các người trồng tỉa khi các người này lâm vào cảnh 
cẩn tiên, nhưng số ít người này đã tạo ra việc là số tiên để giúp 
đở đã không bao giờ được sử dụng đến vào dịp này. Được thêm 
0ào, các Luật Lệ của địa phương đã cho chính quyền được ưu 
tiên về tiệc thu các sắc thuế, ngân hàng chỉ đến uào hàng thứ 
hai và các sự đâm bảo thì ít uững chắc” (Marc Meuleau 1990, 
tr. 113). 


Bản phúc trình lại còn đen tối thêm, khi cho biết về các nguồn 
lợi của thuộc địa Pondichéry hầu như không có. Phúc trình viết: 

“Các nhân vật được Ngân hàng Đông Dương tiếp xúc kín 

đáo riêng cho mỗi người ñã xác nhận là việc phát hành tiên tệ 

(giấy bạc) sẽ có ít may mắn được lan rộng ra. Các vị này đã 
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đoán trước là các tờ giấy bạc này chỉ lưu hành trong nội địa 
của các thành phố thuộc Pháp, trong số dân sống tại các thành 
phố Chandernagor, Karikal, Mahé và Yanaon là 265.000 
người tà thêm vào dân số của Pondichéry và các bến tàu nhỏ 
ở Chandernagor, bởi vì không bao giờ chính quyển thuộc địa 
Anh chấp nhận cho các tờ giấy bạc của một ngân hàng Pháp 
lại được lưu hành tự do tại thuộc địa của họ. Và thêm vào, các 
người gốc châu Âu sống dưới chính quyển Pháp sử dụng các tờ 
giấy bạc này, các người Ấn Độ không thích sử dụng giấy bạc 
này, các ngân hàng người Anh đã có kinh nghiệm. Bị tước đoạt 
mất đi nguôn lợi chính, chỉ nhánh đành phải chịu thi hành 
việc nhận tiển ký thác trong một năm của các người Ấn Độ 
giàu có trà Ngân hàng Oriental Bank đã thu hút được với lãi 
suất 4% cho một năm. Chi nhánh Ngân hàng Đông Dương tại 
Pondichéry không hy vọng hoạt động điểu hòa tới các số tiên 
uốn của các nơi khác, từ Paris hay từ Londres, nhờ vào ban 
quản trị trung ương, nhờ uào các thành phố lớn ở Ấn Độ, nơi 
mà Ngân hàng Chiết khấu có uăn phòng, tại Calcutta, Bombay 
hay Madras. Nhưng giá các doanh vụ này lại rất cao” (Marc 
Meuleau 1990, tr. 113-114). 

Như vậy, với việc tin tưởng vào các bảng điều tra trên, Hội đồng 
Quản trị của Ngân hàng Đông Dương đã tỏ ra dè dặt trong việc 
thiết lập chi nhánh tại Pondichéry và điều đó đã vi phạm cam kết 
với Bộ Hải quân và Thuộc địa Pháp. Chính vì vậy đã làm cho Bộ 
Hải quân và Thuộc địa Pháp nổi giận. Họ đã 02 lần ra trát hối thúc 
Ngân hàng phải thực thi các bổn phận đã cam kết. Không còn cách 
nào trì hoãn được nữa, Hội đồng Quản trị Ngân hàng Đông Dương 
buộc lòng cử hai ông “Camille Gauthier - cựu nhân viên của Ngân 
hàng Chiết khấu Paris - làm Giám đốc chỉ nhánh Ngân hàng Đông 
Dương tại Pondichéry và ông Stamilas Simon - cựu nhân viên kế 
toán của Ngân hàng Thương mại và Kỹ nghệ Quốc gia Pháp - làm 
Kế toán kiêm Thủ quỹ của chỉ nhánh tại Pondichéry 0à mang theo 
hai loại giấy bạc 10 và 50 roupies xuống tàu đi đến Pondichéry” 
(Marc Meuleau 1990, tr. 114). Cũng vì lý do đó, Ngân hàng 
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Đông Dương mới chịu thành lập chi nhánh tại Pondichéry vào 
ngày 08 tháng Giêng năm 1877. 

2. HOẠT ĐỘNG CỦA CHI NHÁNH NGÂN HÀNG ĐÔNG DƯƠNG 
TẠI PONDICHÉRY 


Sau khi chi nhánh Ngân hàng Đông Dương ra đời tại Pondichéry, 
đúng như dự đoán của giới lãnh đạo Ngân hàng Đông Dương tại 
Paris, chi nhánh Ngân hàng ở thuộc địa Pondichéry đã thua lỗ 
nghiêm trọng đến mức Hội đồng Quản trị đã nghĩ đến việc đóng 
của chi nhánh vào năm 1879. Theo tác giả Marc Mealeau, cho biết: 

“Tổng số các doanh ụ của Ngân hàng là 12 triệu Francs 
cho năm 1877, giảm xuống còn 10 triệu Francs cho năm 1878 
- chỉ đạt được có một nửa số tiên mà hội đông quản trị hy uọng 
đạt được. Vào mỗi lục cá nguyệt khi tính sổ thì chi nhánh vẫn 
lỗ mất tiên. Đúng theo các sự dự kiến, việc phát hành tiên tệ đã 
đình trệ giữa khoảng 200.000 đến 300.000 Francs. Các người 
dân Ấn Độ đã ngờ vực các tờ giấy bạc của Ngân hàng Đông 
Dương và các ngân hàng người Anh đã vội uàng đổi các tờ giấy 
bạc của Ngân hàng Đông Dương ra tiên Ấn Độ vào mỗi khi họ 
nhận được các tờ giấy bạc này. Vào tháng Chạp năm 1877, số 
tiên ký thác là 650.249 Francs. Đến tháng Chạp năm 1878, 
sụt xuống còn 259.873 Francs và đến tháng Chạp năm 1879 
chỉ còn có 216.531 Francs sau khi hội đổng quản trị đã thấy 
việc nhận tiên ký thác quá đắt tiển, ñã truyền lệnh hạ thấp lãi 
suất từ 4% uà 5% còn lãi suất đồng đều 2%, đã tạo ra việc bỏ 
không ký thác tiển. Các doanh vụ tại địa phương thì trong tình 
trạng “quá yếu” (giống như người thiếu tmáu), ngoại trừ việc 
cho vay tiên có “thế chấp” bằng quý kim Vàng hay Bạc. Tại 
Pondichéry cũng giống như ở toàn thể nước Ấn Độ, các loại quý 
kim và các nữ trang là các dụng cụ được ta thích để tích trữ 
tiên. Chi nhánh không được phép làm việc về nghiệp vụ giao 
dịch loại này nhưng các quy chế đã cho phép cho vay tiên với 
việc đảm bảo trên số nrữ trang giao cho ngân hàng giữ lại hay là 
trên loại quý kim nào khác. Vì bắt buộc phải thực hiện các việc 
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giao dịch quá tốn kém để có được các nguồn tài nguyên, trụ sở 
ngân hàng ở Paris đã lấy một số tiên lời trên số tiển vốn, ít ra 
bằng số tiên lãi suất do Ngân hàng Nhà nước Pháp ấn định và 
các đại lý cũng cho vay tiễn với lãi suất của các ngân hàng đã 
thỏa thuận với nhau - phải đối đầu tới một thuộc địa được coi 
là ruông bỏ để hướng về các bến tàu lân cận, chi nhánh này đã 
không đạt được số tiền để đủ cho các phí tổn của một chỉ nhánh 
0à đã tạo ra sự trắc ẩn của ông Claude Láger, ông này ào năm 
1787 đã đến thanh tra tại đây và đã nói ra: “Chỉ nhánh buôn 
tẻ uà đáng thương của chúng ta tại Ấn Độ” (Marc Meuleau 
1990, tr. 114-116). 


Trước sự thua lỗ nghiêm trọng đó, ngay lập tức Hội đồng Quản 
trị Ngân hàng Đông Dương đã cử ông Lob Lewyt - nhân viên văn 
phòng của Ngân hàng Đông Dương tại Paris đến thay ông Camille 
Gauthier, làm giám đốc, nhằm cứu vãn cho tình hình bi đát của chi 
nhánh tại Pondichéry. Bằng cặp mắt tinh tường của một nhà ngân 
hàng lão luyện, ông Lob Lewyt đã vực dậy được chi nhánh Ngân 
hàng Đông Dương tại Pondichéry và tránh cho chi nhánh này thua lỗ 
trong một khoảng thời gian dài. Tác giả Marc Mealeau viết như sau: 


“Ông Lob Lewyt đã thực hiện một chương trình tiết kiệm 
triệt để được quyết định uào tháng Năm năm 1878. Ngoài 
việc giảm bớt tiên lãi cho các số tiển được ký thác trong một 
định kỳ, äã quyết định bãi bỏ chúc uụ thay mặt cho vị giám 
đốc (2.000 Francs), bán đi các con ngựa, các chiếc xe, các bộ 
yên ngựa... không ích lợi trong xứ này, tà đưa vị thủ quỹ kiêm 
kế toán ra khỏi “văn phòng riêng biệt” của ông, để đưa ông 
uề chung với các văn phòng của trụ sở chỉ nhánh Ngân hàng, 
với cớ là để có được “dưới tẩm tay của khách hàng”. Ông này 
thay thế cho hai nhân viên được trả lương, nhân viên có lương 
phụ tá kế toán (960 roupies mỗi năm) uà người Ấn Độ phụ kế 
toán (600 roupies) được giao phó phụ trách cho vay tiển có nữ 
trang thế chấp. Sau cùng, quyết định sa thải một người đứng 
gác cho quỹ tiên (72 roupies), một người kéo xe Panka (30 
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rotpies), một người đẩy xe (72 roupies) và hai người ky mã nữ 
(144 roupies). Hội đồng hy vọng sẽ tạo được việc tiết kiệm được 
8.379 Francs cho mỗi năm [...] Ba tháng sau, Ông mua lại một 
gian nhà tà chỉ nhánh đang thuê để làm văn phòng tới giá là 
13.000 roupies. Trụ sở này đã được thuê từ tháng Giêng năm 
1877” (Marc Meuleau 1990, tr. 116). 


Nhờ việc thực thi một cách mạnh mẽ chương trình tiết kiệm, 
đồng thời, khánh thành một trụ sở mới thuận lợi trong các giao 
dịch trao đổi, mua bán và cùng với đó là sự tiến bộ không ngừng của 
thuộc địa, chỉ nhánh Ngân hàng Đông Dương tại Pondichéry đã bắt 
đầu hoạt động có hiệu quả và ngày càng ăn nên làm ra. Số tiền lời 
mà chi nhánh Ngân hàng Đông Dương tại Pondichéry kiếm được 
ngày càng nhiều. Từ đó, biến chi nhánh Ngân hàng tại Pondichéry 
trở thành một trong những chi nhánh Ngân hàng lớn mạnh của tư 
bản Pháp ở đất nước Ấn Độ. Tác giả Marc Mealeau viết như sau: 

“Việc nối liển đường hỏa xa của thuộc địa, uào với đường sắt 
của Ấn Độ thuộc Anh, cùng với sự hoan nghênh một loại nông 
sản mới, đó là 'đậu Phộng”, mà các nhà kỹ nghệ ở Âu Châu và 
riêng cho xưởng ép dâu ở Marseille ñã tìm ra được các phẩm 
chất tốt uào các năm cuối của thập niên 1870. Từ năm 1878 
đến năm 1884, các uụ xuất cảng các loại hột có chất Dấu, chở 
đi Marseille, Dunkerque uà Anvers đã từ 94.700 tạ đã tăng lên 
đến 525.000 tạ. Nhờ vào việc hoạt động đặc biệt này, không ai 
mong có được về trước, lần đầu tiên chỉ nhánh ngân hàng này 
đạt được sự quân bình các trương tục Chi và Thu vào cuối 
năm 1879. Một năm sau khi đã tuyên bố sẽ ngừng hoạt động, 
Hội đồng Quản trị Ngân hàng Đông Dương đã tỏ ra hài lòng 
0à tuyên bố trước các vị có cổ phần rằng: 

Chi nhánh của chúng ta tại Pondichéry đã tạo cho chúng 
ta việc thỏa mãn nhiều hơn các năm về trước, chúng tôi rất 
hài lòng thông báo cho quý vị: con số toàn bộ của các nghiệp 
vụ uào năm 1879 đã gia tăng lên và một lục cá nguyệt đã tạo 
ra đã được kết toán với một số tiên lời nhỏ,... Chúng tôi có thể 
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nhận định hy vọng vào việc nối liên hỏa xa sẽ góp phẩm, trong 
một phần rộng lớn, vào việc phát triển thương tmại 0à kỹ nghệ 
cho Pondichéry, uà ào khi đó, chỉ nhánh của chúng ta có thể 
đạt được các doanh vụ cho việc chứng trinh cho sự hiện điện 
tại thuộc địa nhỏ này.. Chi nhánh của chúng ta tại Pondichéry 
đã đánh dấu tới các doanh vụ vượt trên 8 triệu Francs của 
các năm về trước; hai bản tổng kết của mỗi lục cá nguyệt đã 
được kết toán với các số tiễn lãi mà chúng tôi đã tiếp nhận với 
bấy nhiêu thỏa mãn và chúng tôi đồng nhớ lại các số tiên đã 
mất đi mà cho đến nay đã được chia sẻ ra riêng cho, mặc dù 
sự tiết kiệm tối cần mà chúng tôi ñã áp dụng cho việc tiêu tiên 
mà chỉ nhánh này đã bắt buộc chúng tôi phải chịu. Tổng số 
tiên của các doanh vụ của các chỉ nhánh đã tăng vọt lên, từ 24 
triệu Erancs ào năm 1882, đã tăng lên đến 57,6 triệu Francs 
ào năm 1884, đến độ gần bằng số của chỉ nhánh ở Sài Gòn” 
(Marc Meuleau 1990, tr. 116 và tr. 118). 


“Các biện pháp này đã tỏ ra phù hợp. Chi nhánh Ngân 
hàng Đông Dương tại Pondichéry đã tạo ra được việc loại bỏ 
ảnh hưởng của các ngân hàng người Anh là các ngân hàng 
cạnh tranh lớn. Được tự do nhiều hơn để hoạt động, ông Lob 
Lewyt đã lôi cuốn trở lại cho Chi nhánh, các xí nghiệp to lớn 
đã từng là khách hàng trong quá khứ, như xí nghiệp dệt vải 
Savuanna mỗi tháng đêu đặn 100.000 Francs hối phiếu trả tiên 
tại Bordeaux (Pháp) kể từ giữa năm 1884. Trong năm 1885- 
1886, Chi nhánh Ngân hàng Đông Dương tại Pondichéry là 
ngân hàng Tín dụng được nêu lên cho thuộc địa 0à các vùng 
phụ cận, đã đạt được địa vị là Ngân hàng của các Ngân hàng, 
uượt qua hai ngân hàng National Bank và Agra Bank. Ngân 
hàng Đông Dương đã tự nhận như uậy ở khắp nơi trà ngân 
hàng có chỉ nhánh” (Marc Meuleau 1990, tr. 121). 

Như vậy, chí nhánh Ngân hàng Đông Dương tại Pondichéry ra 
đời không nằm trong sự mong muốn của giới lãnh đạo Ngân hàng 
Đông Dương tại Paris. Nhưng vì sự ràng buộc trong quy chế thành 
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lập Ngân hàng Đông Dương cho thuộc địa Nam Kỳ đã buộc ban 
lãnh đạo Ngân hàng Đông Dương tại Paris chấp nhận mở một chi 
nhánh nhỏ bé tại thuộc địa này. Giống như dự tính của giới lãnh 
đạo Ngân hàng Đông Dương tại Paris, chỉ nhánh Ngân hàng Đông 
Dương tại Pondichéry đã hoạt động thua lỗ trong một khoảng thời 
gian dài, khiến cho Hội đồng Quản trị Ngân hàng Đông Dương tại 
Paris tính đến việc đóng cửa chi nhánh. Nhờ sự xuất hiện kịp lúc của 
Lob Lewyt - nhân viên văn phòng của Ngân hàng Đông Dương tại 
Paris đã tạo cho chi nhánh Ngân hàng Đông Dương tại Pondichéry 
có một bước khởi đầu mới. Chi nhánh Ngân hàng Đông Dương tại 
Pondichéry đã không ngừng làm ăn phát đạt. Các nghiệp vụ được 
nở rộ. Lợi nhuận thu về ngày càng nhiều. Từ một chi nhánh không 
tên tuổi đã trở thành một trong những chi nhánh Ngân hàng hàng 
đầu của tư bản Pháp ở thuộc địa Ấn Độ. 


KẾT LUẬN 


Chi nhánh Ngân hàng Đông Dương tại Pondichéry ra đời không 
phải xuất phát từ ý chí của giới lãnh đạo Ngân hàng Đông Dương 
tại Paris, mà nói đúng hơn, nó bắt nguồn từ ý muốn của Chính phủ 
Pháp đang cai trị phần thuộc địa nhỏ bé tại đất nước Ấn Độ. Cũng 
vì lý do đó, Hội đồng Quản trị Ngân hàng Đông Dương đã “câu 
giờ” sự thành lập chi nhánh này càng lâu, càng tốt. Đến khi không 
thể trì hoãn được nữa, giới lãnh đạo Ngân hàng Đông Dương tại 
Paris buộc lòng phải thiết lập một chi nhánh tại đây. Đúng như dự 
liệu của Hội đồng Quản trị Ngân hàng Đông Dương tại Paris, Chi 
nhánh Pondichéry đã hoạt động thua lỗ trong khoảng thời gian 
đài và có nguy cơ bị đóng cửa. Tại thời điểm nguy ngập đó, Hội 
đồng Quản trị Ngân hàng Đông Dương tại Paris đã có nhiều sự điều 
chỉnh quan trọng. Kết quả là đã giúp cho chi nhánh tại Pondichéry 
vượt qua được khó khăn, khủng hoảng và liên tục tăng trưởng. Các 
nghiệp vụ của chi nhánh Pondichéry không ngừng mở rộng, đặc 
biệt là nghiệp vụ “ứng trước tín dụng” cho các thương gia Ấn Độ 
vận chuyển hàng vải lụa, hạt đậu phông, ngũ cốc... đến buôn bán 
với các nước trong khu vực, trong đó có thuộc địa Nam Kỳ ở Việt 


HOẠT ĐỘNG CỦA CHINHÁNH NGÂN HÀNG ĐÔNG DƯƠNG TẠI PONDICHÉRY. _327_ 


Nam. Nhờ vậy, đã vô hình thúc đẩy quá trình giao lưu văn hóa giữa 
hai dân tộc Ấn Độ - Việt Nam. Do đó, có thể cho rằng: chi nhánh 
Ngân hàng Đông Dương tại Pondichéry là tác nhân quan trọng tạo 
điều kiện để nhân dân hai nước Việt Nam - Ấn Độ hiểu biết hơn về 
văn hóa của nhau. 


**% 
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TÌM HIỂU BỘCHƠNIÝẲ 
DI SÂN VĂN HÓA CỦA PHẬT GIÁ0 KHẤT SĨ 


Thích Giác Duyên" 


DẪN NHẬP 

Bộ Chơn lý gồm 69 đề tài khác nhau, tóm tắt nội dung bộ sách 
thành 6 phần chính theo các chủ đề: 

1/ Quan niệm về con người với tự nhiên 

2/ Về tư tưởng, hành động nhân quả và đời sống đạo đức 

3/ Xây dựng xã hội an lạc, thanh bình và đạo đức 

4/ Giới thiệu pháp môn, phương tiện tu tập 

Š5/ Sự liên hệ các Hệ phái Phật giáo 

6/ Pháp môn Khất sĩ 

Khái quát những tư tưởng Phật pháp theo đúng tinh thân Giới 
Định Tuệ trong kinh điển Phật giáo, để rồi trở về bản thể thân tâm 
vắng lặng, dung hòa hai tư tưởng Nam tông và Bắc tông. Với đầy đủ 
tính khoa học và thực tiễn ứng dụng trong cuộc sống hành trì, tránh 
xa lối hành đạo mê tín dị đoan, bộ Chơn Ïý phản ánh đây đủ các 
quan điểm từ tư tưởng nhận thức đến thực tế cuộc sống, lợi mình 
lợi người một cách rõ ràng, hướng đến giải thoát chấm dứt toàn bộ 


~TE TS, Giám đốc Trung tâm Nghiên cứu Tồön giáo, Viện Nghiên cứu Phật học Việt Nam. 
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khổ đau, khế hợp giáo lý chơn truyền của Đức Phật. Nhận ra giá trị 
đó, bộ Chơn Ïý là tác phẩm quý giá, một di sản văn hóa cả vật thể lẫn 
phi vật thể không chỉ của Phật giáo Khất sĩ mà còn của Phật giáo 
Việt Nam. 

Di sản văn hóa là khái niệm mang nội hàm rộng với rất nhiều 
cách hiểu khác nhau và liên quan đến mọi mặt đời sống vật chất, 
tinh thần của con người. Văn hóa bao gồm tất cả những gì do con 
người sáng tạo ra. Đối với Phật giáo, từ khi du nhập vào Việt Nam, 
giáo lý Phật giáo đã được kết tinh, thăng hoa và kết hợp hài hòa 
với tín ngưỡng, phong tục, tập quán văn hóa Việt Nam, làm cho sự 
khoan dung, hòa đồng, tinh thần bình đẳng dân chủ của Phật giáo 
đã gần gũi với dân tộc Việt Nam, tạo lên sức mạnh của Phật giáo có 
ảnh hưởng rộng rãi tới xã hội. Đồng thời, từ góc độ khoan dung, hòa 
bình, hướng con người đến chân thiện mỹ trong văn hóa, đạo đức, 
tư tưởng của giá trị phi vật thể di sản văn hóa Phật giáo góp phần, 
làm cho con người được gần gũi nhau hơn và sống trong hòa bình, 
nhân ái, hạnh phúc, an vui. Suốt chiều dài thời gian hai ngàn năm 
lịch sử với biết bao thăng trầm của đạo Phật, cho đến đầu thế kỷ 
XX, đức Tổ sư Minh Đăng Quang với tiêu chí “Nối truyền Thích 
Ca chánh pháp”, không muốn Phật giáo phân chia Nam - Bắc tông 
mà lập nên Giáo phái Khất sĩ Phật giáo Việt Nam. Phật giáo Khất sĩ 
có một số đặc sắc của riêng mình và tiêu biểu là Bộ Chơn lý do Tổ sư 
của Hệ phái Khất sĩ Việt Nam - ngài Minh Đăng Quang sáng tác - đã 
trở thành di sản văn hóa quý báu của Phật giáo. 

Phật giáo bắt đầu xuất hiện từ thế kỷ VI trước Tây lịch tại đất 
nước Ấn Độ, trên đường truyền bá và hội nhập, Phật giáo luôn luôn 
thực hiện tính khế lý và khế cơ. Khế lý là nói về mặt tư tưởng, nhờ 
khế lý nên dù ở đâu và lúc nào Phật giáo vẫn hợp với chân lý, vẫn 
luôn luôn phong phú, sâu sắc mà vẫn giữ được bản chất của mình, 
đó là “vị giải thoát” Khế cơ thiên trọng về mặt lịch sử, nhờ khế cơ 
mà phong tục tập quán mỗi quốc gia tuy có khác, có uyển chuyển 
nhưng đạo Phật vẫn không mất gốc. Phật giáo Việt Nam mang 
những đặc điểm khác biệt so với Phật giáo của các nơi khác trên 
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thế giới bởi Phật giáo Việt Nam tiếp nhận cả hai dòng truyền là Bắc 
tông và Nam tông. Bằng sự dung hợp từ hai Hệ phái chính truyền 
ấy ở giai đoạn Chấn hưng Phật giáo Việt Nam đầu thế kỷ XX mà xuất 
hiện Đạo Phật Khất sĩ Việt Nam (nay gọi là Hệ phái Khất sĩ). 


Người khai sáng Đạo Phật Khất sĩlà đức Tổ sư Minh Đăng Quang 
(19243 -?), Ngài đã vận dụng kết hợp hài hòa được hai truyền thống 
lâu đời của Phật giáo thế giới, khẳng định con đường tu tập theo 
Phật giáo đều ngang qua Giới - Định - Tuệ. Với lòng từ bị, vị tha, 
với bổn nguyện độ sanh thúc giục, Ngài phát tâm bồ đề, mở mang 
mối đạo khắp miền Nam nước Việt lúc bấy giờ, độ được nhiều đệ 
tử xuất gia và tại gia. Phật giáo Khất sĩ đã dung hợp tinh hoa từ hai 
Hệ phái Bắc tông và Nam tông, đề cao đường lối “không phân Đại 
thừa và Tiểu thừa”, hình thành nên một hệ tư tưởng mang đậm tính 
đân tộc, thể hiện được tính phổ biến, gần gũi và dễ hiểu, dễ học, dễ 
hành trì. Phật giáo Khất sĩ có một số đặc sắc của riêng mình, như 
Bộ Chơn lý do Tổ sư Minh Đăng Quang sáng tác đã trở thành di sản 
văn hóa quý báu. 

1. HIỂU VỀ THUẬT NGỮ DI SẢN VĂN HÓA VÀ SỰ HÌNH THÀNH 
HỆ PHÁI KHẤT SĨ 

*Di sản là: 

1. Tài sản thuộc sở hữu của người đã chết để lại (như kế thừa đi 
sản của bố mẹ). 

2. Cái của thời trước để lại (bao gổm giá trị tinh thần và vật chất của 
thế giới hay một quốc gia, một dân tộc để lại)" như kế thừa di sản văn 
hóa 0.0... 

Theo Từ điển Tiếng Việt, văn hóa là: (1) Tổng thể nói chung những 
giá trị vật chất và tỉnh thần do con người tạo ra trong quá trình lịch sử: 
như niển văn hóa các dân tộc; kho tàng văn hóa dân tộc. (2) Những hoạt 
động của con người nhằm thỏa mãn nhu cẩu đời sống tinh thần của con 
người (nói tổng quát): như phát triển uăn hóa; chú ý đời sống văn hóa 


1. Hoàng Phê chủ biên, Từ điển Tiếng Việt, NXB Đà nẵng 1999, trang 246. 
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của nhân dân. (3) Tri thúc, kiến thúc khoa học (nói tổng quát), trình 
độ học vấn: như trình độ uăn hóa; học các môn văn hóa. (4) Trình độ 
cao trơng sinh hoạt xã hội, biểu hiện của văn minh: như người có văn 
hóa; gia đình văn hóa tmới. (Š) Nền văn hóa một thời kỳ lịch sử cổ xưa, 
được xác định trên cơ sở một tổng thể những di vật tìm được có những 
đặc điểm giống nhau: như uăn hóa Đông Sơn; văn hóa rìu hai vaf. 

Như thế, văn hóa là khái niệm mang nội hàm rộng với rất nhiều 
cách hiểu khác nhau và liên quan đến mọi mặt đời sống vật chất, 
tinh thân của con người. Theo nghĩa hẹp, văn hóa được giới hạn 
theo không gian, để chỉ những giá trị đặc thù của từng vùng (văn 
hóa Tây Nguyên, văn hóa Nam Bộ... ); Giới hạn theo thời gian, để 
chỉ những giá trị trong từng giai đoạn (văn hóa Hoà Bình, văn hóa 
Đông Sơn... ); Giới hạn theo chiều rộng, để chỉ những giá trị trong 
từng lĩnh vực (văn hóa giao tiếp, văn hóa kinh doanh... ); Giới hạn 
theo chiều sâu, văn hóa được hiểu là những giá trị tỉnh hoa của nó 
(như nếp sống văn hóa, văn hóa nghệ thuật... ). Iheo nghĩa rộng, văn 
hóa thường được xem là bao gồm tất cả những gì do con người sáng 
tạo ra (Trần Ngọc Thêm 2014). 


Theo Luật Di sản văn hóa số 28/2001/QH10 thì Di sản văn hóa 
Việt Nam là tài sản quý giá của cộng đồng các dân tộc Việt Nam và 
là một bộ phận của di sản văn hóa nhân loại, có vai trò to lớn trong 
sự nghiệp dựng nước và giữ nước của nhân dân ta. 

Theo Luật Di sản Văn hóa của nước Việt Nam số 10/VBHN- 
VPQH ngày 23 tháng 07 năm 2013: 


Di sản văn hóa quy định tại Luật này bao gồm di sản văn hóa phi 
vật thể và đi sản uăn hóa vật thể, là sản phẩm tinh thần, vật chất có giá 
trị lịch sử, ăn hóa, khoa học, được lưu truyền từ thế hệ này qua thế hệ 
khác ở nước Cộng hòa xã hội chủ nghĩa Việt Nam. 

Di sản văn hóa phi vật thể là sản phẩm tinh thần gắn với cộng 
đồng hoặc cá nhân, vật thể và không gian văn hóa liên quan, có 
giá trị lịch sử, văn hóa, khoa học, thể hiện bản sắc của cộng đồng, 


2. Hoàng Phê chủ biên, Tờ điển Tiếng Việt, NXB Đà năng 1999, trang 1062. 


TÌM HIỂU BỘ CHƠN LÝ - DI SẢN VĂN HÓA CỦA PHẬT GIÁO KHẤTSI 335 


không ngừng được tái tạo và được lưu truyền từ thế hệ này sang 
thế hệ khác bằng truyền miệng, truyền nghề, trình diễn và các hình 
thức khác. 


Di sản văn hóa vật thể là sản phẩm vật chất có giá trị lịch sử, văn 
hóa, khoa học, bao gồm di tích lịch sử - văn hóa, danh lam thắng 
cảnh, di vật, cổ vật, bảo vật quốc gia. 

Phật giáo: là một tôn giáo bao gồm một loạt các truyền thống, 
tín ngưỡng và phương pháp tu tập dựa trên lời dạy của một nhân 
vật lịch sử là Đức Phật Thích Ca (624 - 544 TCN) thường được 
gọi là Phật hay người giác ngộ, người tỉnh thức. Đức Phật là một 
con người đã giác ngộ, nghĩa là đã đạt được sự nhận thức đúng đắn 
về bản ngã và thế giới xung quanh nên đã được giải thoát. Theo 
Ngài, ai cũng có thể trở thành Phật nếu người đó tự sử dụng trí tuệ 
của mình để nhận thức đúng đắn bản ngã và thế giới xung quanh. 
Sau đó, Ngài đã dùng gần 50 năm của cuộc đời đi khắp miền Bắc Ấn 
Độ giảng dạy giáo lý. 

Như vậy, tôn chỉ mà Đức Phật giáo hóa thế gian là nguyện vọng 
muốn cho hữu tình chúng sinh đạt thành giải thoát. Giáo lý quan 
trọng nhất của đạo Phật là giáo lý Duyên khởi. Nó chỉ rõ nguyên 
tắc vận hành của mọi pháp (từ vật lý đến tâm lý) trong thế gian 
không ra ngoài quy luật này. Lý Duyên khởi đề cao vị trí con người 
là chủ nhân ông của chính mình. Nói cách khác, Phật pháp lấy con 
người làm trung tâm. 

Không chỉ thế, từ đạo lý Duyên khởi này, nhận thức được vô 
minh là nguyên nhân sâu xa tạo thành những phiền não khổ đau 
cho con người, đồng thời đức Phật cũng chỉ rõ rằng chỉ có trí tuệ mới 
có thể đoạn trừ vô minh đó. Do vậy, Ngài căn cứ vào lý Duyên 
khởi, thiết lập 12 nhân duyên với chi đầu tiên là vô minh và chi cuối 
cùng là lão tử, để thuyết minh quá trình hình thành khổ đau cho con 
người. Nếu đứng về mặt nhân quả giải thích, nhân là vô minh quả là 
khổ, như vậy muốn chấm dứt quả khổ bằng cách tu tập 37 phẩm trợ 
đạo để diệt trừ cái nhân là vô minh. Thế nhưng, trình độ hiểu 
biết của chúng sinh lại không đồng, vì mục đích giáo dục cho họ 
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không thể không sử dụng pháp phương tiện nhằm giáo dục chúng 
sinh, do vậy hình thành tất cả Phật pháp. Trong đó, pháp Duyên 
khởi là giáo lý quan trọng của Phật giáo. 

Phật giáo Việt Nam được du nhập từ Ấn Độ và Trung Quốc. 
Đạo Phật là tôn giáo có ảnh hưởng sâu rộng nhất ở nuớc ta. Ngay từ 
đầu Tây lịch với truyện cổ tích Chử Đồng Tử học đạo theo một nhà 
sư Ấn Độ ở Hưng Yên ngày nay, các truyền thuyết về Thạch Quang 
Phật và Man Nương Phật Mẫu xuất hiện cùng với sự giảng đạo của 
Khâu Đà La (Ksuảra) trong khoảng các năm 168-189 hay Luy Lâu 
(nay thuộc tỉnh Bắc Ninh) là trung tâm Phật giáo quan trọng ở nước 
ta lúc bấy giờ đã chứng minh Phật giáo du nhập vào Việt Nam rất 
sớm. Đến đời nhà Lý (1010 - 1225), đạo Phật tại Việt Nam lại phát 
triển cực thịnh, ảnh hưởng đến tất cả các mặt trong cuộc sống, bấy 
giờ Phật giáo là Quốc giáo. Sang nhà Hậu Lê, đạo Phật đi vào giai 
đoạn suy yếu. Đến đầu thế kỷ XX, do ảnh hưởng mạnh của phong 
trào “Chấn hưng Phật giáo” tại Trung Hoa, các nhà sư Khánh Hòa 
và Thiện Chiếu đã có những đóng góp quan trọng trong sự khởi đầu 
Chấn hưng Phật giáo Việt Nam bắt từ các đô thị miền Nam. 

Từ khi Pháp đặt chân lên đất Nam Kỳ cũng là lúc người Việt 
Nam chịu nỗi đau mất nước, “Phật giáo thời bấy giờ cùng chung số 
phân ấy, đã bị mất chủ quyển dân tộc, giáo quyền đạo Phật bị chà đạp 
trắng trợn hơn bao giờ hết (các Sư phải nộp thuế thân, phải đi lính cho 
thực dân Pháp, chẳng được tự do truyền đạo như bên Thiên Chúa 9...). 
Tình trạng khốn đốn của Phật giáo buổi này chẳng khác nào đóng cửa 
để chờ chết vì chẳng còn hệ thống (đoàn thể) tổ chức như trước kia, 
nguyên do thực dân Pháp cố tình cắt đút sự tổ hợp của Phật giáo buổi 
này, chúng sợ dân ta trá hình là Phật giáo để rồi chống đối chúng nên 
mọi hình thức của Phật giáo bị chúng làm tê liệt cả. Trong Tăng giới thời 
này chẳng biết làm gì hơn trước sự dòm ngó theo dõi của thực dân nên 
sự sống hết sức là rời rạc uô tổ chức” (Vân Thanh 1974, tr. 189 — 190). 

Phong trào “Chấn hưng Phật giáo Trung Hoa” những năm đầu 
thế kỷ XX đã ảnh hưởng tới Việt Nam. Vào khoảng năm 1920 tại 
nước ta đã khởi lên một phong trào chấn hưng Phật giáo, lúc đầu 
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chỉ là những cố gắng lẻ tẻ của một số vị Cao tăng thạc đức trong 
nước như miền Bắc có các Sư cụ Vĩnh Nghiêm (Thanh Hạnh), Tế 
Các (Phan Trung Thứ), Bằng Sở (Dương Văn Hiển); miền Trung 
có các ngài Tâm Tịnh, Huệ Pháp, Phước Huệ; miền Nam có quý 
Hòa thượng Khánh Hòa, Huệ Quảng, Khánh Anh vx... Đối với Phật 
giáo Việt Nam vùng Nam bộ “%ì hoàn cảnh thúc giục trong xứ Nam 
Kỳ Lạc tỉnh còn lại một số Tăng già tiên bối có thực học thực tu tìm đủ 
mọi phương châm để duy trì mối đạo” (Vân Thanh 1974, tr. 190). 
Riêng phong trào “Chấn hưng Phật giáo Bắc tông (Phật giáo 
Đại thừa)” vào thập niên hai mươi, ba mươi của thế kỷ XX do Tổ 
Khánh Hòa và thiền sư Thiện Chiếu lãnh đạo đã tác động mạnh mẽ 
đến Phật tử, nhà chùa. Trong thời Pháp thuộc ở Nam Bộ trước khi 
Hệ phái Khất sĩ ra đời (1944), nhiều tôn giáo, tông phái khác nhau 
như Phật giáo Bắc tông, Phật giáo Hòa Hảo, đạo Thiên Chúa, đạo 
Cao Đài, Phật giáo Nam tông của người Khmer và người Kinh v.v... 
lần lượt xuất hiện. Phật giáo đang trong chiều hướng suy yếu. Phật 
giáo Bắc tông trong nước được truyền tới Nam Bộ vào thời Chúa 
Nguyễn Phúc Nguyên (1563 -1635). Ngoài ra, còn các nhóm của 
người Hoa từ Trung Quốc di dân đến vùng Nam bộ làm ăn mang 
theo Phật giáo Bắc tông, đạo Cao Đài chính thức ra đời ở Tây Ninh 
năm 1926, Phật giáo Hòa Hảo (bắt nguồn từ đạo Phật với những cải 
tiến cho phù hợp với tín đồ) do Giáo chủ Huỳnh Phú Sổ sáng lập tại 
An Giang năm 1939. Nhìn chung, tại Nam bộ xuất hiện và tồn tại 
nhiều tôn giáo mang tư tưởng của Phật giáo như Cao Đài, Bửu Sơn 
Kỳ Hương, Tứ Ân Hiếu Nghĩa, Phật giáo Hòa Hảo. Tuy có nhiều 
mối đạo mới nhưng phần lớn các đạo này chủ yếu dạy lớp người cư 
sĩ những điều cơ bản như ăn chay, tin luật nhân quả, làm thiện tích 
đức vx... Những đạo mới này ra đời đã tạo được lòng tin và thu nhận 
nhiều tín đồ ở Nam Bộ. Đồng thời, Hệ phái Khất sĩ ra đời với tiêu 
chí “Nối truyền Thích Ca chánh pháp” nâng cao hơn về mặt tu tập 
cho lớp cư sĩ cũng như cho lớp xuất gia giải thoát và đức Tổ sư Minh 
Đăng Quang không muốn Phật giáo phân chia Nam - Bắc tông mà 
lập nên Giáo phái Khất sĩ Phật giáo Việt Nam. Phật giáo Khất sĩ có 
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một số đặc sắc của riêng mình như Bộ Chơn lý do Tổ sư Minh Đăng 
Quang sáng tác đã trở thành di sản văn hóa quý báu. 


2. TÌM HIỂU BỘ CHƠN LÝ 


Bộ Chơn Ïlý là một công trình tôn giáo dày hơn 1.000 trang, tập 
hợp tất cả các bài giảng của đức Tổ sư Minh Đăng Quang trong suốt 
thời gian 10 năm (1944 - 1954) truyền đạo ở các tỉnh thuộc miền 
Tây và Đông Nam Bộ. Cấu trúc gồm ó9 bài được viết bằng tiếng 
Việt, theo phương ngữ Nam Bộ thể hiện qua cách dùng từ như chơn 
lý (thay vì chân lý), võ trụ (thay vì vũ trụ) v.v... Đa số ở thể văn xuôi, 
lời văn giản dị, dễ hiểu, khi so sánh dùng những hình tướng điển 
hình rất bình dân như đề cập đến vũ trụ, để dễ hình dung; Ngài ví 
vũ trụ như trái lựu, còn các hành tính như hạt lựu. Một số ít bài kệ 
văn vần giúp cho Phật tử mau thuộc, dễ nhớ, dễ hiểu Phật pháp. Bộ 
sách này được tái bản nhiều lần, từ khi in lại năm 2004 bộ này chia 
làm hai: 60 quyển dành chung cho hai giới xuất gia và tại gia, còn 
lại 9 quyển dành riêng cho người xuất gia tu tập. Qua nghiên cứu, 
chúng tôi tạm phân nội dung bộ Chơn Ïý làm 6 phần khác nhau: 


2. 1. Quan niệm về con người với tự nhiên 


- Gổm các quyển: 1/ Võ trụ quan, 2/ Ngũ uẩn, 3/ Lục căn, 4/ 
Thập nhị nhân duyên, Š/ Sanh và tử, ó/ Có và không, 7/ Nam và 
nữ. Theo triết lý Phật giáo “Một là tất cả, tất cả là một” thì con người 
và thiên nhiên; nhân sanh và vũ trụ đều không thể tách rời. Sự liên 
quan giữa con người và thiên nhiên được đề cập trong các bài Ngữ 
uẩn, Lục căn, Thập nhị nhân duyên, Sanh và tử, Có uà không, Nam và 
nữ. Theo khoa học thiên văn, trong vũ trụ có vô số hành tinh, chính 
vô số hành tinh bé nhỏ ấy đã tạo nên vũ trụ bao la, như mỗi sinh vật 
trên cõi đời này được tạo thành bởi vô số tế bào vô cùng nhỏ bé. Bởi 
thế đức Tổ Sư đã nhận định: “Thể của võ trụ là một cõi thăm thẳm, tối 
đen, bao la, vô cực, trong ấy có vô số quả địa cầu. Mỗi quả địa cẩu đối 
với 0õ trụ cũng như rỗi trạng sống chúng ta đối với quả địa cầu. Nghĩa 
là một vật rất nhỏ đối với một vật rất to thì lẽ sanh hoá hay tàn tiêu của 
mỗi quả địa cẩu đối tới 1õ trụ uẫn là thường lắm, tự nhiên lắm, khác 
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nào sự từ sanh của chúng ta đối với trái đất bao la” (Tổ sự Minh Đăng 
Quang 2009, tr. 6-7). 


Trái đất là một trong những hành tính của vũ trụ bao la có sự 
sống của con người và muôn vật, sinh ra trên cõi đời này con người 
phải chịu nhiều đau khổ. Thật vậy, “Sự khổ của con người là bởi nơi 
nam 1à nữ mê muội 0à do nơi ñó tới có đạo giải thoát cứu khổ ra đời. 
Sự khổ ấy là lòng thương, sự cứu khổ ấy cũng lòng thương; cái thương sái 
trật uà cái thương trúng phải” (Tổ sử Minh Đăng Quang 2009, tr. 177). 

Con người sống trong kiếp phù du còn vũ trụ mênh mông vô 
tận, nhưng cả hai đều cùng theo quy luật sinh diệt, cho nên đều 
giả có, không thật bền dài. Bởi vậy cần ở chỗ trung đạo, “Cái CÓ 
là chân, cái KHÔNG là đầu, cái TRUNG là ở giữa. TRUNG mới là 
đạo là mình, cái tình là chỗ nuôi sống chẳng rời đầu và chân, gỗm cả 
ba phần ấy mới gọi một thân sống. Nếu nói đầu không thì xa chân CÓ 
quá, khó sống, Nếu nói chân có thì xa đầu KHÔNG quá, ắt khó sống. 
Bằng nói mực giữa TRUNG thì gân cả dưới và trên, cũng như có thức 
có ngủ, có làm có nghi, có sống có chết thì chúng sanh khỏi bị khổ vì thái 
quá và bất cập mà sanh mãi vọng tâm, lại dễ chịu hơn. Nhưng nếu chấp 
TRUNG đi chánh giữa, như kẻ thiếu đầu thiếu chân, chỉ có mình thì 
cũng không sống đặng; như kẻ bị ép ngặt hai bên thì chết dẹp khó thở. 
Thế nghĩa là: cũng không phải chấp TRUNG mà gọi là đạo được” (Tổ 
sư Minh Đăng Quang 2009, tr. 177). 

2.2. Về nhân quả của tư tưởng hành động và đời sống đạo đức 

- Các bài: 1/ Công lý võ trụ, 2/ Giác ngộ, 3/ Khuyến tu, 4/ Đi 
tu, Š5/ Tu và nghiệp, 6/ Ăn và sống, 7/ Hột giống, 8/ Sợ tội lõi, 9/ 
Con sư tử, 10/ Thờ phượng, 11/ Khổ và vui đề cập đến nhân quả 
đạo đức. Bởi lẽ “Công lý vốn có sẵn nơi việc làm, nơi lời nói, nơi ý tưởng, 
nơi ta, nơi người, nơi xác thân, nơi tâm hổn, lý trí, nó phát sinh từ nơi 
tứ đại lăn xoay, như bánh xe, như cây cân, như tmặt kiếng, là sức phản 
đội tmrạnh mẽ phi thường huyển bí huyển diệu. Vì đó mà lắm kẻ quá tự 
tin cho rằng: có bàn tay sắp đặt cõi đời, có đấng chúa tể nào đó tới có 
chúng sanh và chúng sanh ở trong định luật các pháp của vị ấy, vạn vật 
bởi vị ấy tạo ra. VỊ ấy là cha sinh ra, trước hết sinh ra vị ấy bởi một lý 
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thuyết mênh mông. Chúng sanh là con, mỗi chúng sanh đều có tay sai quỷ 
thân hộ mạng sắp đặt giữ gìn nuôi sóc” (Tổ sư Minh Đăng Quang 2009, 
tr. 141). Một khi đã hiểu về công lý vũ trụ, lương thiện đạo đức thì 
“kẻ trí trau tâm, chớ chẳng dõi thân, nói ít mà nên, làm ít mà hay, Ìo íf tà 
đặng, là bởi nơi tâm đã trọn tốt. Một người địa vị tối cao quan trọng tà tâm 
tánh xấu xa thì cơ thâm họa cũng thâm, chớcó ích chi mà chúng ta tội tìm ham 
muốn. Tại sao cho bằng đúc hạnh, đức hạnh mới được bên dài cao quý hơn” 
(Tổ sư Minh Đăng Quang 2009, tr. 208). Họ xem phần vật chất, thân xác 
nhẹ hơn phần tinh thần, bởi “ Vật chất là ác giáo lý của cái có là ác, tứ đại uạn 
sự là ác, thân trẻ nhỏ là ác. Vậy chúngta muốn sống anvui thì phải bỏ xuống cái 
ác mới được” (Tổ sự Minh Đăng Quang 2009, tr. 171). 

Ác là cái tội lỗi, cái phiền não, cái mê chấp. Người tu học Phật 
muốn được an lạc cần “lấy cái vô thường trừ cái uô thường, lấy khổ não 
trừ khổ não, lấy vô ngã trừ vô ngã, thì mới phát sanh cái hữu thường, an 
lạc uà hữu ngã. Cũng như người té xuống nước phải lấy nước lội vào bờ, 
té xuống đất phải chỏi đất đứng dậy, có bệnh vi trùng lấy vi trùng chữa 
trị. Phương pháp lấy chấp trừ chấp để phát sinh vô chấp là như thế” (Tổ 
sư Minh Đăng Quang 2009, tr. 441). 


2.3. Xây dựng xã hội an lạc thanh bình 


Muốn có một xã hội thanh bình an lạc phải đề cao vấn đề đạo 
đức, các quyển: 1/ Trường đạo lý, 2/ Nguồn đạo lý, 3/ Đời đạo đức, 
4/ Xứ thiên đường, 5/ Hòa bình, 6/ Lễ giáo, 7/ Trên mặt nước đã 
đề cập đến vấn đề này. Tu rèn đạo đức được ví như trường học “là 
nơi quy hợp tất cả chúng sanh, là chỗ cu hội của tất cả gia đình, xã hội 
thế giới, là nơi sống chung không còn chia rẽ nữa. Mỗi xã hội gia đình 
đều có người con đi học nơi trường đạo đức chính giữa xóm, trung tâm 
như cái hột giống bên trơng, thì các xã hội gia đình bên ngoài cũng như 
cái 0ô trái kia sẽ bao bọc ủng hộ, đính liên với nhau, bằng sự năng bước 
chân ào trong trường đạo lý ấy mmà không bao giờ còn có chiến tranh 
nhau nữa được” (Tổ sử Minh Đăng Quang 2009, tr. 365-366). Xã 
hội thanh bình đạo đức không dùng quyền lực và phải vận dụng trí tuệ 
vào trong cuộc sống, mọi người được giác ngộ rằng “Cñng vì sự chết khổ 
của xã hội gia đình, người ta tmới bỏ ra hết những giai cấp thần quyên của 
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ông cha đánh phạt trẻ con. Người ta sau khi ñã được văn tinh học sáng, có 
trí thức tinh thân, vượt qua khỏi lớp tuổi trẻ ban ẫầu của ăn mặc ở bịnh tối, 
người ta đã già, già kinh nghiệm tồi, là nhiững ông già ấy sẽ phải sống chung 
nhau, bình đẳng cả thế giới an lạc” (Tổ sự Minh Đăng Quang 2009, tr. 
380-381). Như thế, “Trong mỗi xứ muốn được bình yên là phải cẩn do 
đạo đức, trước lập đạo sau cứu đời tới đặng. Sự lập đạo ấy tức là hòa hiệp, 
hòa hiệp là sẽ bình yên, có hòa bên trong trước thì ngoài tới sẽ bình sau 
nghĩa lý của sự hòa bình là như thế” (Tổ sử Minh Đăng Quang 2009, tr. 
363). Con người biết lễ giáo, thực hành việc tốt lành, tránh xa việc 
xấu ác thì “xứ đó là thiên đường hiện tại chớ không phải sau khi chết. 
Xứ ấy ở nơi mỗi xác thân người, cũng ở nơi gia đình, xã hội, âu đâu 
cũng được, vì không tham sân si thì khổ sẽ hết. 

* Nói tóm lại: 

Cõi thiên đường là cõi lòng trong sạch cao thượng. Cảnh thiên đường 
là cảnh trí mát trẻ. 

Xú thiên đường là sự thông minh xán lạn đẹp tươi” (Tổ sư Minh 
Đăng Quang 2009, tr. S10 -ŠS1 1). Thật giống như lời Phật dạy, niềm 
an lạc không phải ở đâu xa mà ngay trong cuộc sống hiện tại, ngay 
nơi nội tâm chính mình. Mọi người biết hướng thiện, biết làm lành 
chính là những “viên gạch” tốt để xây dựng ngôi nhà đạo đức an vui. 
2.4. Giới thiệu pháp môn, phương pháp tu tập 


- Gồm các quyển: 1/ Bát chánh đạo, 2/ Chánh đẳng chánh giác, 
3/ Nhập định, 4/ Thần mật, Š5/ Sổ tức quan, 6/ Chư Phật (vị lai), 
7/ Phật tánh, 8/ Chánh pháp, 9/ Pháp chánh giác, 10/ Ăn chay, 11/ 
Sám hối, 12/ Tầm, 13/ Tánh thủy, 14/ Chánh kiến, 1S/ Đi học, ló/ 
Vị hung thần, 17/ Học để tu, 18/ Chơn như, 19/ Pháp học cư sĩ. 
Những pháp môn, phương pháp tu tập của người cư sĩ tại gia như 
Ăn chay, Sám hối, Sổ tức quán (quán hơi thở), Định tâm thiền định, 
Trì chú, hành Bát chánh đạo v.v... cùng những giáo lý khác nhằm 
học để tu, để chuyển hóa tâm trở nên thiện lành tốt đẹp, để trí tuệ 
sáng suốt và được chánh kiến, nhận chân Phật tánh vốn có mà trở 
về chơn như thanh tịnh... 
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Phương pháp tu tâm để trở nên trong sạch sáng suốt cũng như 
dùng “nước, “Nước đơ thì tự nó rửa lấy bằng sự yên lặng chớ chẳng 
nhờ ai, hay là tự nó nói làm xô đẩy theo nhơn duyên êm ái, chớ chẳng 
sát phạt nặng lòng ai tất cả. Món đồ dơ lấy nước rửa, người dơ lấy nước 
tắm gội... người tu có dơ là tự họ rửa lấy, chớ chẳng phiên ai. Ai ai cũng 
uống nước tà sống, tắm nước làm sạch, gần nước thì mát. Cũng như 
uậy, nghe đạo đức tà no, đã khát và vui sống, dùng pháp lý mà gội 
rửa thân tâm, gần người tu quân tử thì thân tâm mát nhẹ, trí sáng làu 
làu” (Tổ sư Minh Đăng Quang 2009, tr. 437). Dù có nhiều pháp 
môn, phương pháp tu tập nhưng tóm lại không vượt ra ngoài Giới 
- Định - Huệ. Ba pháp này dung nhiếp lẫn nhau, khi vắng lặng 
phiền não và vọng tưởng thì tâm được định. “Người có định thì thân 
khẩu ý mới trong sạch, tuy ít nói tà nói hay, tuy ít làm tà làm nên, 
tuy ít nhớ mà nhớ phải, là được kết quả yên vui biết bao nhiêu? Và 
cũng nhờ định mà mắt, tai, mũi, lưỡi, thân, ý mới trọn lành hữu dụng, 
tốt đẹp trang nghiêm, tới ra con người có giá trị xứng đáng để nêu 
gương... Mỗi lời nói, mỗi việc làm, mỗi ý niệm là những ám mưa hoa, 
là những cơn gió mát, là những sự phân phát của cải đủ cách xinh lịch 
tốt đẹp” (Tổ sư Minh Đăng Quang 2009, tr. 352). 

Tâm định thì huệ sáng, nhận chân được muôn sự muôn vật, thể 
nhập chân như vắng lặng, không dính mắc bụi trần, không chấp 
trước sự có - không của hai bên bờ lề đối đãi. Thật vậy, “Khi chúng 
sanh đã đến chơn như yên lặng rồi thì cũng không còn có biết chi là cái 
tâm, cái chơn như. Muốn đến với trung tâm chơn như thì tất cả chúng 
sanh như những cơn một đeo ngoài uành bánh xe, phải quay vào bên 
trong yên lặng và thẳng tới nơi yên lặng mãi, đó là nhập định ... Và nên 
phải nhớ đóng các cửa nơi thân miệng ý, chớ để bụi lấp tuôn vào làm 
cho dơ nặng, ngăn trở té lui, cùng chẳng khá gân với quỷ ma, tmmà phải 
bị sự lôi trì xô ngã!” (Tổ sư Minh Đăng Quang 2009, tr. 425 - 426). 
2. 5. Sự liên hệ các Hệ phái Phật giáo 

- Sự liên hệ này được đề cập ở các bài: 1/ Tông giáo, 2/ Đại thừa 
giáo, 3/ Đạo Phật, 4/ Pháp tạng, Š5/ Vô lượng cam lộ, 6/ Quan Thế 
Âm, 7/ Đại Thái Thức, 8/ Địa Tạng, 9/ Pháp hoa. Đối với các Hệ 
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phái trong đạo Phật, đức Tổ Sư không phân biệt, luôn cởi mở và 
thân thiện, tôn kính và hòa hợp. Trong hai Hệ phái Phật giáo lớn là 
Bắc tông và Nam tông, có người cho rằng Hệ phái này phù hợp còn 
Hệ phái kia có phần thay đổi hay ngược lại, đức Tổ Sư không phân 
biệt hay đề cao một Hệ phái nào. Bởi “Khi xưa đức Phật sinh tiên 
thì Ngài chỉ dạy đạo lý cho chúng sanh tu, bấy giờ đạo Phật còn là thời 
kỳ pháp lý, giáo lý hay là triết lý. Cũng như một cội cây gốc cái còn 0à 
các nhánh đều sống nương theo tình mẹ, Tăng chúng tuy chia ra ông 
nhiều giáo hội mà uẫn quy hợp về theo Phật, nên cách tu học không có 
sửa đổi chỉ cả, người ta gọi đó là thời Chánh pháp” (Tổ sư Minh Đăng 
Quang 2009, tr. 85). Đức Tổ Sư đã nhận định về Phật giáo Nguyên 
thủy với cái nhìn sâu sắc và thực tế, diễn giải ngắn gọn dễ hiểu. Sự 
thực tế ấy còn được thể hiện rõ hơn: “Tờ ngày Phật tịch cho đến nay, 
Tăng chúng chia la, phân chia tông giáo, cũng như các nhánh cây mất 
thân hình mẹ, bị chiết lạc đem trồng mỗi nơi, tuỳ phong thổ mà biến 
đổi, không còn tính chất giống y như hổi nguyên xưa nữa” (Tổ sự Minh 
Đăng Quang 2009, tr. 85). 

Sau khi Đức Phật nhập Niết bàn, Phật giáo được truyền đi theo 
hai hướng Bắc Nam, từ ấy hình thành Bắc tông và Nam tông. Trong 
đó, Bắc tông Phật giáo đã phát triển theo xu hướng, tạo thành một 
nét đặc sắc riêng như ngoài Đức Phật Thích Ca còn có Phật A Di 
Đà, các vị Bồ tát Quán Thế Âm, Đại Thái Thức, Địa Tạng và tụng 
các bộ kinh như Pháp Hoa, Địa Tạng, Di Đà v.v... Nhưng quan niệm 
của đức Tổ Sư không nên phân biệt Bắc tông và Nam tông vì thời 
Đức Phật không có phân thừa, chia nhánh mà chỉ có một gốc Phật 
mà thôi. 

Trong Chơn lý đức Tổ Sư nhận định: “Khi xưa Đức Phật sinh tiên 
thì Ngài chỉ dạy đạo lý cho chúng sanh tu, bấy giờ đạo Phật còn là thời 
kỳ pháp lý, giáo lý hay là triết lý. Cũng như một cội cây gốc cái còn 0à 
các nhánh đều sống nương theo tình mẹ, Tăng chúng tuy chia ra ông 
nhiều Giáo hội tà vẫn quy hợp về theo Phật, nên cách tu học không có 
sửa đổi chi cả, người ta gọi đó là thời Chánh pháp.” (Tổ sư Minh Đăng 
Quang 2009, tr. 85). Thật vậy, trong thời gian gần 50 năm thuyết 
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giảng về đạo đức làm người và hướng đến con đường giải thoát, Đức 
Phật đã thu nhận rất nhiều đệ tử xuất gia và cư sĩ tại gia. Ngài đã để 
lại một kho tàng quý giá gồm nhiều bài thuyết giảng (Kinh/Sutta), 
thường được gọi tổng quát là “tám vạn bốn ngàn” pháp môn. 

Ba tháng sau khi Đức Phật tịch diệt, một đại hội các Tỳ kheo được 
triệu tập tại vùng đồi núi ngoại thành Rajagaha (Vương Xá) để tụng 
đọc lại những lời Đức Phật dạy nhằm giữ gìn kho tàng pháp bảo, mục 
đích là để kết tập các bài kinh giảng và các điều luật thành một hệ thống 
chặt chẽ hơn, sắp xếp thành hai nhóm chính là tạng Lmật và tạng Kinh. 

Sau khi Phật nhập diệt 100 năm, vấn đề tranh cãi về giới luật dẫn 
tới một Đại hội Kiết tập lần thứ 2 khoảng năm 383 TCN được triệu 
tập để minh định lại những øì là đúng với lời Phật dạy và những gì 
đi lệch hướng. Những vị Tỳ kheo cho một số điều là phi pháp đó 
đã tách riêng thành Thượng tọa bộ, những vị chủ trương thực hiện 
một số điều cải cách thì tách riêng thành Đại chúng bộ. Đây dù là 
lần phân chia đầu tiên trong Giáo đoàn Phật giáo nhưng tất cả kinh 
điển của cả hai bộ phái vẫn là kinh điển Nguyên thủy duy trì bằng 
phương thức đọc tụng thuộc lòng chứ chưa viết thành văn. 

Khoảng năm 200 đến 234 năm sau khi Đức Phật nhập Niết bàn, 
hai bộ phái chính là Thượng tọa bộ và Đại chúng bộ lại sản sinh ra 
khoảng 20 bộ phái, tùy theo khuynh hướng của mỗi bộ phái mà giải 
thích giáo lý theo quan điểm của mình. Do đó, vua A Dục của Ấn 
Độ quyết định ủng hộ triệu tập Đại hội Phật giáo lần thứ III (lần 
Kiết tập thứ ba) dưới sự chủ tọa của ngài Mục Kiền Liên Đế Tu 
(Moggalipputta Tissa) để chấn chỉnh lại sự pha tạp trong giáo lý và 
vua A Dục ủng hộ mạnh mẽ phái Thượng tọa bộ lúc bấy giờ được 
gọi là Phân biệt thuyết bộ (hậu duệ là Đồng diệp bộ, chính phái này 
đã kiết tập § bộ Nikàya rất đầy đủ rồi khẩu truyền đến Tích Lan). 

Một Hệ phái khác khá mạnh cũng phát xuất từ Thượng tọa bộ 
là phái Thuyết nhất thiết hữu bộ vì chủ trương luận lý hơn là kinh 
luật nên không được vua A Dục ủng hộ, họ chuyển dần lên Đông 
Bắc Ấn Độ, đặt căn cứ địa tại Ca Thấp Di La (Kasmira), dần dân họ 
truyền bá Phật pháp ở vùng phía Bắc và sang các nước lân cận. Đến 
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đời vua Ca Nị Sắc Ca (Kaniskha) hết lòng ủng hộ và tổ chức Đại hội 
Kiết tập kinh điển lần thứ IV, vào khoảng đầu thế kỷ thứ II sau Tây 
lịch. Kỳ Kiết tập này mới chép thành văn và truyền thống Phật giáo 
Bắc tông được truyền bá từ phái này qua 4 bộ A hàm, Luật tạng và 
một số Luận thư. 

Lịch sử Phật giáo Ấn Độ ghi nhận rằng, phái Đại chúng bộ phân 
hóa thành nhiều tông phái và trong thời kỳ đầu các tông phái đều sử 
dụng kinh điển A hàm (Agama) bằng ngôn ngữ Sanskrit tuy đã có 
một vài sửa đổi để hàm chứa tư tưởng Đại thừa. Kinh điển Đại thừa 
bắt đầu xuất hiện trong những năm cuối cùng trước Công nguyên, 
bộ kinh đầu tiên có đề cập đến hai thuật ngữ Đại thừa (Mahayana) 
và Tiểu thừa (Hinayana) là bộ kinh Diệu pháp Liên hoa: 

Trọn chẳng đem Tiểu thừa 
Mà tế độ chúng sanh, 
Phật tự trụ Đại thừa 
Như pháp của mình đặng 
Định, huệ lực trang nghiêm 
Dùng đây độ chúng sanh 
(HT. Thích Trí Tịnh dịch 2017, tr. 73 — 74). 


Trong thời kỳ này, tư tưởng Đại thừa qua các bộ kinh điển mới 
và qua các bộ luận thuyết đã tạo ảnh hưởng lớn, rồi đạo Phật truyền 
sang vùng Tây Bắc và từ đó truyền vào Trung Hoa. Cho nên, “Chúng 
ta không nên nhầm lẫn Tiểu thừa với Trưởng lão bộ (Theravada) bởi 
vì những danh từ này không đồng nghĩa nhau. Phật giáo Trưởng lão 
bộ truyền đến Tích Lan vào thế kỷ thứ III trước Công nguyên, khi đó 
không có danh từ Đại thừa nào cả. Bộ phái Tiểu thừa chỉ phát triển ở 
Ấn Độ và hiện hữu hoàn toàn độc lập, không phải hình thúc của đạo 
Phật hiện có ở Tích Lan. Ngày nay, bộ phái Tiểu thừa không còn tổn tại 
ở bất cứ nơi nào trên thế giới”°. Do đó, Hội Phật giáo Thế giới (World 
Fellowship of Buddhists, viết tắt WEB) khai mạc ở Colombo năm 


3. Hòa thượng W. Rahula viết, Tỳ kheo Thiện Minh dịch, Đạo Phật Nguyên thủy và đạo Phật Đại 
thừa, http:/ /cusi. free. fr/lsp/Isp00SS. htm 
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1950 nhất trí quyết định xóa bỏ danh từ Tiểu thừa vì nó không có 
liên quan gì với đạo Phật hiện tại ở các nước Tích Lan, Thái Lan, 
Miến Điện, Lào, Campuchia vx... 

Ngày nay, thường dùng danh từ Phật giáo Bắc truyền (Bắc tông) 
và Phật giáo Nam truyền (Nam tông) để chỉ hướng truyền đạo của 
Phật giáo hoặc dùng danh từ Phật giáo Nguyên thủy (Theravada) 
và Phật giáo Phát triển (Mahayana); để biết về sự khác nhau của 
các thời kỳ Phật giáo. “Dù là tông phái nào đi nữa, đó cũng chỉ là giáo 
pháp phương tiện giúp ta tu tâm tịnh ý để được an lạc và giải thoát. Cần 
phải hiểu rõ nguồn gốc 0à hoàn cảnh lịch sử trong tiến trình phát triển 
các bộ kinh điển và tông phái, để có được một sự thông cảm, hòa đồng 
0à tương kính. Trong kinh Diệu pháp liên hoa, Phật có nói: Chư Phật 
chỉ dùng một cỗ xe duy nhất đưa đến giải thoát (Nhất thừa Phật đạo), 
không có hai mà cũng chẳng có ba, hay trong kinh Tiểu bộ và Tăng chi 
bộ của kinh tạng Nguyên thủy, Ngài cũng dạy rằng: Như tất cả các đại 
dương đều có cùng một vị mặn, các giáo pháp của Ta cũng chỉ có một 
0ị duy nhất, đó là vị giải thoát” (Bình Anson biên dịch 2005, tr. 49). 
Tư tưởng đạo Phật không phân chia Nam tông hay Bắc tông, “Pháp 
môn tu hành của Phật giáo Khất sĩ là dung hòa cả hai tư tưởng Phật 
giáo Bắc tông và Phật giáo Nam tông (Đại thừa và Tiểu thừa). Đó 
là tư tưởng “Xả kỷ lợi tha trì bình khất thực, cứu độ chúng sinh (hy 
sinh thân mình, làm lợi cho người khác, kiên trì đi khất thực, cứu độ 
chúng sinh) với bài kinh Chơn lý: 

Nhất bát thiên gia phạn, 
Cô thân vạn lý du, 
Dục cùng sanh tử lộ, 
Khất thực độ xuân thu. 
(Một bát cơm ngàn nhà, 
Thân chơi muôn dặm xa, 
Muốn thoát đường sinh tử, 
Xin ăn ngày tháng qua) 
(Nguyễn Đăng Duy 1999, tr. 91). 
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Bởi kết hợp từ hai Hệ phái lớn nhất của Phật giáo thế giới là Bắc 
tông và Nam tông nên Hệ phái Khất sĩ có những đặc trưng của hai 
Hệ phái này. Nghi thức và nội dung truyền Tam quy Ngũ giới cho 
cư sĩ Phật tử tại gia của Nam tông và Khất sĩ đều giống nhau là: 

Phần Tam quy 

Con đem hết lòng thành kính xin quy y Phật. 

Con đem hết lòng thành kính xin quy y Pháp. 

Con đem hết lòng thành kính xin quy y Tăng. 

Con đem hết lòng thành kính xin quy y Phật lần thứ nhì. 

Con đem hết lòng thành kính xin quy y Pháp lần thứ nhì. 

Con đem hết lòng thành kính xin quy y Tăng lần thứ nhì. 

Con đem hết lòng thành kính xin quy y Phật lần thứ ba. 

Con đem hết lòng thành kính xin quy y Pháp lần thứ ba. 

Con đem hết lòng thành kính xin quy y Tăng lần thứ ba. 

Phần Ngũ giới 

1. Con xin vâng giữ điều học là cố ý tránh xa sự sát sanh. 

2. Con xin vâng giữ điều học là cố ý tránh xa sự trộm cắp. 

3. Con xin vâng giữ điều học là cố ý tránh xa sự tà dâm. 

4. Con xin vâng giữ điều học là cố ý tránh xa sự nói dối. 


5. Con xin vâng giữ điều học là cố ý tránh xa sự đễ vui uống rượu 
và các chất say!. 

Hệ phái Khất sĩ ăn chay, giới luật thường dùng theo bộ Tứ phần 
luật (Tỳ kheo 250 giới, Tỳ kheo ni 348 giới) và Giới Bồ tát, thâu 
nhận Ni giới xuất gia, tụng và nghiên cứu theo tư tưởng Tam tạng 
kinh điển Bắc truyền. Đây là những điểm giống Bắc tông, nhưng Hệ 
phái Khất sĩ cũng nghiên cứu tu học theo Tam tạng kinh điển Nam 


4. Kinh Hổi hướng chư Thiên https://www.budsas.org/uni/u-vbud/vbthn023.htm 
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tông, cũng khất thực hoá duyên, mặc y, thờ độc tôn Phật Thích Ca, 
lễ lạt, truyền giới giống như Nam tông. 

Hệ phái Khất sĩ xuất hiện sau nhưng đã dung hòa, kết hợp được 
những tinh hoa của hai Hệ phái có trước là Nam tông và Bắc tông, 
để rồi tạo cho mình thành một trong ba Hệ phái chính của Phật 
giáo Việt Nam. Đồng thời, “Việc kết hợp hai truyền thống Phật giáo 
để thành lập một Hệ phái là sáng kiến rất độc đáo của Tổ Sư. Khi Hệ 
phái Khất sĩ ra đời, được Phật tử uà dân chúng đón tiếp một cách nông 
nhiệt, bằng chứng hùng hôn nhất là tốc độ phát triển rất nhanh và đến 
nay uẫn không ngừng lớn mạnh” (Thích Nhựt Chiếu 2006, tr. 94). 
2.6. Pháp môn Khất sĩ 

Ngoài các bài đề cập đến giới luật Bắc truyền như: 1/ Bài học Sa 
di, 2/ Pháp học Sa di I ( Kệ giới), 3/ Giới bổn Tăng, 4/ Giới bổn 
Ni, 5/ Giới Phật tử (Bồ tát giới) , còn lại là những quy định chung 
của người xuất gia bao gồm cả Sa di lẫn Tỳ kheo như 6/ Pháp học 
Sa đi I ( Diệt lòng ham muốn), 7/ Pháp học Sa di II ( Pháp vi tế), 
còn lại là những bài dành riêng Khất sĩ như 8/ Y bát chơn truyền, 9/ 
Khất sĩ, 10/ Đạo Phật Khất sĩ, 11/ Hòa Bình (Đoàn Du Tăng), 12/ 
Cư sĩ (Giáo hội Tăng già), 13/ Pháp học Cư sĩ 14/ Kinh Tam bảo. 


Thuật ngữ Khất sĩ (người tu khất thực) vốn thường được dùng 
ở Ấn Độ chỉ giai đoạn thứ tư trong cuộc đời của người theo đạo Bà 
La Môn. Trong đó người chủ gia đình rời bỏ đời sống thế tục, sống 
bằng hạnh khất thực và tìm cầu chân lý giải thoát. Theo Tờ điển Phật 
học Huệ Quang, Phạn ngữ Bràhmana, Hán dịch là Tịnh hạnh, Phạm 
hạnh, Phạm chí, là đẳng cấp Tăng lữ, đứng đầu trong bốn đẳng cấp 
ở xã hội Ấn Độ cổ đại. Theo giáo thuyết Veda (Vệ Đà, Phệ Đà), 
chủng tính Bà La Môn sinh ra từ miệng của Phạm Thiên, dung mạo 
đoan chính, thanh tịnh cao khiết, chuyên học tập kinh điển Vệ Đà và 
chủ trì việc cúng tế (HT. Thích Minh Cảnh chủ biên 2003, tr. 187). 


* Một đời Bà La Môn chia làm bốn thời kỳ: 
1. Phạm hạnh kỳ, từ 8 tuổi đến khoảng 20 tuổi chuyên học tập 
Vệ Đà, thành thạo các nghi thức cúng tế. 
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2. Gia trụ kỳ, lập gia đình, sinh con, cúng tế tổ tiên, xây dựng sự 
nghiệp thế gian. 

3. Lâm thế kỳ, tuổi về già, giao sự nghiệp cho con, vào rừng sâu 
tu tập khổ hạnh, chuyên tâm tư duy thiền định. 


4. Tuần thế kỳ, dứt bỏ mọi chấp trước ở thế gian, mặc áo vải thô, 
cầm bình nước, du hành hoằng hóa khắp nơi. 


Bà La Môn trong thời kỳ thứ tư (Tuần thế kỳ) gọi là Du hành 
giả, Sa môn và đôi khi còn được gọi là Du hành giả (HT. Thích 
Minh Cảnh chủ biên 2003, tr. 187). Nếu chỉ xét riêng về hình thức 
sinh hoạt như khất thực, du hóa, an cư mùa mưa... thì các Sa môn, 
Tỷ kheo thuộc chúng đệ tử của đức Phật đã có sự thừa tiếp và không 
khác mấy so với các Bà La Môn (Du hành giả). 

Trong đạo Phật, thuật ngữ Khất sĩ có nghĩa là một tu sĩ Phật giáo 
từ bỏ cuộc sống thế tục, thọ lãnh giới luật. Theo quan điểm Phật 
giáo Nguyên thủy, vị Khất sĩ không thụ hưởng cuộc đời mà siêng 
năng tu tập thiền định và đi khắp nơi khất thực hóa duyên, giảng 
dạy giáo pháp. Những người sống đời nghèo khổ, không vợ con và 
thực hành từ bị tế độ chúng sanh đễ đạt được giải thoát Niết bàn, 
đúng như Chú giải Luật Thiện kiến đã dạy: 

“Nếu hành động Tỳ kheo thì được gọi là Tỳ kheo. Tỳ kheo là người 
đi xin (Khất sĩ), dù có xin được hay không xin được cũng gọi là Khất sĩ, 
đây là hành động của người thiện. Phật, Bích Chỉ Phật, Thanh Văn đều 
thực hành pháp khất thực. Người nghèo hay giàu tà xuất gia học đạo, 
từ bỏ trâu bò, ruộng vườn, việc nhà uà các công việc nuôi sống bằng sự 
nghiệp thế tục thì ấi khất thực để sống chứ không có tư hữu, đều phải lấy 
bốn biển làm nhà ở, gọi là Tỳ kheo” (Luật Thiện kiến 2008, tr. 288). 


Khất sĩ nghĩa là xin ăn tu học với nghĩa “thượng cầu hạ hóa”, 
ngoài phần xin vật chất để nuôi thân còn xin tinh thân để nuôi trí. 
Gọi “xin tỉnh thần để nuôi trí” ấy có nghĩa là chính mình xin học 
theo giáo pháp (thượng cầu), nhờ đó biết tu tập theo Giới Định 


Huệ để được an vui giải thoát. Như thế, “Khất sĩ là đến với giác chơn, 
toàn học biết sáng tự nhiên, hết mê lẫm vọng động. Khất là xin, sĩ 
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là học, sống là xin, ai ai cũng là ẳang sống xin để cho được cái học cái 
biết, biết ấy là học cho biết lẽ thật để thấy ra mục đích đặng thực hành 
theo, cho được giải thoát khổ não của vô thường và tạo nên cái ta, của 
ta an vui bên thật, hấu tránh xa sự nô lệ không công, tham sân si vô 
nghĩa lý” (Tổ sử Minh Đăng Quang 2009, tr. 401). Không phải chỉ 
lo riêng cho mình (thượng cầu) mà người Khất sĩ phải nghĩ đến 
bao chúng sanh chưa được an lạc nên phải tìm mọi phương cách 
hoá độ (hạ hóa). “Khất sĩ khuyên lơn người giàu, an ủi người nghèo, 
làm gương không không, tránh khổ cho người giác ngộ. Khất sĩ cảm 
hoá kẻ ác, dạy đỗ người thiện để dấu hoa sen không ô nhiễm vào nơi trí 
óc tâm người, ạch hàng chữ đạo nơi cửa ngỏ đường đi, khoe sự tốt đẹp 
của giới hạnh, nhắc nhở sự yên úy đến cho người” (Tổ sự Minh Đăng 
Quang 2009, tr. 272 — 273). Với ý nghĩa, trên cầu mong thành Phật 
đạo dưới mong hoá độ chúng sanh, người Khất sĩ cần phải trau đồi 
liên tục và cần mãn, “ Khất sĩ ấi xin ăn mà chẳng than an, không có gì 
hết mà chẳng than nghèo. Đầu trần, chân không, đội trời đạp đất sương 
màng cỏ chiếu mà chẳng bao giờ chán nản” (Tổ sự Minh Đăng Quang 
2009, tr. 273). 

Người Khất sĩ Phật giáo chẳng có nghề mưu sanh, đi khất thực 
(xin ăn) nuôi thân mạng cốt diệt lòng kiêu mạn, gieo duyên lành 
trong dân chúng và cầu Phật đạo. Trong các bản dịch của Hòa 
thượng thiền sư Nhất Hạnh, từ “Khất sĩ” thường được thay thế 
cho từ Tỳ kheo, như trong bài dịch kinh Kim cang có đoạn: “Đây là 
những điều tôi được nghe hôi Bụt còn ở tại tu viện Kỳ Thọ Cấp Cô Độc 
gần thành Xá Vệ, với đại chúng Khất sĩ gồm một ngàn hai trăm năm 
mươi vị” (Thiền sư Nhất Hạnh 2004, tr. 31). 

Minh Thiện Trần Hữu Danh, một học giả Phật giáo đang sống 
tại Pháp cũng đồng quan điểm với HT. thiền sư Nhất Hạnh, trong 
cuốn sách S tích đức Phật Thích Ca của ông viết về lúc đức Thế Tôn 
sắp nhập Niết bàn, Ngài “im lặng đưa mắt nhìn đại chúng, rồi Ngài 
nói tiếp: Này các vị Khất sĩ, hãy nghe Như Lai nói đây: Vạn pháp vô 
thường, có sinh thì có điệt” (Minh Thiện Trần Hữu Danh 2007, tr. 
373). Luận Đại trí độ cũng nói: 
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“#&#[ 5 trú ? 

kifứr 52+ › #21 8 39 2+ ° ”(KE25:79c) 

(Dịch âm: Vân hà danh Tỳ kheo? Tỳ kheo danh Khất sĩ, thanh 
tịnh hoạt mệnh cố danh vi Khất sĩ). Cố HT. Thích Thiện Siêu dịch: 
“Vì sao gọi là Tỳ kheo? Tỳ kheo còn gọi là Khất sĩ, vì nuôi sống mình 
một cách trong sạch nên gọi là Khất sĩ” (HT. Thích Thiện Siêu dịch 
1997, tr. 120). 

Từ ý nghĩa khái quát về từ Khất sĩ, mọi người nhận hiểu được từ Tỳ 
kheo có khi bao gồm ý nghĩa Khất sĩ, nhưng cũng có khi nghĩa Tỳ kheo 
chính là Khấtsĩ. Khất sĩ là vị tu hành theo Phật giáo với hạnh thanh cao, 
ít bị buộc ràng bởi 4 sự: ăn uống, đồ mặc, chỗ ở và thuốc trị bịnh. 

Về tiệc đi khất thực, có lần Đức Phật quở ngài Ca Diếp vì bỏ 
nhà giàu mà chỉ xin ở nhà nghèo và quở ngài Tu Bồ Đề vì bỏ nhà 
nghèo mà chỉ xin nhà giàu. Bởi trước đó, ngài Ca Diếp nghĩ rằng 
nhà nghèo là nhà ít phước, đến đó xin đặng họ nhờ cúng dường mà 
gieo ruộng phước về sau; còn ngài Tu Bồ Đề trước đã nghĩ rằng nếu 
xin nhà nghèo thì họ chẳng những không có vật cúng dường mà còn 
khiến họ buồn tủi, thật tội nghiệp! Cho nên, khi đi khất thực nhà 
sư cần giữ tâm bình đẳng, theo thứ tự từng nhà mà hoá duyên chớ 
chẳng riêng xin ở nhà giàu hay nhà nghèo. Cần nguyện cho các vị 
đi khất thực đều được no đủ và nguyện cho các vị thí chủ thảy đều 
được phước đức vô lượng, như nay được món ăn dùng để điều trị 
cái thân bệnh này nhằm tu tập thiện pháp, để lợi ích cho thí chủ ... 


Qua những nội dung trên, ta thấy rằng dù Tam tạng kinh điển 
Phật giáo đương thời phần nhiều còn nguyên chữ Päli, Sanskrit 
hoặc chữ Hán, thời gian tìm hiểu nghiên cứu của đức Tổ sư cũng 
chưa lâu, thế mà Ngài đã hình thành bộ sách tựa tựa đề Chơn lý theo 
tư tưởng Phật giáo với nhiều nội dung triết lý được luận bàn tới. 


3. GIÁ TRỊ DI SẢN VĂN HÓA CỦA BỘ CHƠN LÝ 


Từ trên, có thểhiểu hơn, Đạo Phật trở nên rất gẩn gũi với người dân 
Việt Nam, triết lý Phật giáo nói về sinh lão bệnh tử của con người theo 
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sự hợp lý của quy luật tự nhiên mà cơn người nhận thấy. Đạo Phật dạy 
con người phải biết từ bị, sống không có thù hận, oán hờn, hướng cơn 
người đến cái tâm và theo nếp nghĩ của người Việt 'ở hiển gặp lành”, 'ác 
giả, ác báo”, nhân nào quả ấy”... Triết lý đó tưởng là kinh nghiệm của 
cuộc sống, của cha ông nhưng thực ra đó là triết lý nhân quả của đạo 
Phật. Nếu như ẳạo đức Nho giáo rất khuôn phép chỉ dành cho tầng lớp 
trên, biết chữ thánh hiền thì Phật giáo lại gần gũi hướng tới những người 
bình dân, với nghi thức, triết lý giản dị, dễ hoà nhập ào cuộc sống. Như 
uậy cho thấy đạo đúc Phật giáo phù hợp với đạo đức con người Việt 
Nam, là sự hoà hợp giữa đạo và đời, giữa tư tưởng đạo đức Phật giáo 
với tính cách đạo đúc con người Việt Nam (Văn hóa Phật giáo trong 
cấu trúc văn hóa Việt Nam). 


Như thế, Tác phẩm chính của đức Tổ Sư để lại là bộ Chơn lý, bộ 
sách này gồm 69 đề tài khác nhau, tóm tắt nội dung bộ sách thành 
6 phần chính theo các chủ đề: 1/ Quan niệm về con người với tự 
nhiên. 2/ Về tư tưởng, hành động nhân quả và đời sống đạo đức. 3/ 
Xây dựng xã hội an lạc thanh bình và đạo đức. 4/ Giới thiệu pháp 
môn, phương tiện tu tập. Š/ Sự liên hệ các Hệ phái Phật giáo. 6/ 
Pháp môn Khất sĩ. 69 đề tài trong Chơn Ïý đã khái quát những tư 
tưởng Phật pháp theo đúng tinh thần kinh điển, với đầy đủ tính 
khoa học, và nhất là thực tiễn ứng dụng trong cuộc sống hành trì, 
tránh xa lối hành đạo mê tín dị đoan. Qua đó, thấy rõ tư tưởng “cứu 
nhân độ thế” mang màu sắc Nam Bộ thấm đẫm tính nhân văn cao 
cả của Ngài. 

Tất cả các nội dung trong Chơn Ïý phản ánh đầy đủ các quan điểm 
từ tư tưởng nhận thức đến thực tế cuộc sống, lợi mình lợi người một 
cách rõ ràng, khế hợp giáo lý chơn truyền của Đức Phật. Mỗi đề 
tài, đức Tổ sư giảng luận trình bày về một vấn đề, một ý pháp liên 
hệ. Điểm căn bản xuyên suốt trong bộ sách này là dù đề cập đến 
đề tài nào, Ngài cũng hướng đến việc khai thị chư đệ tử theo đúng 
chánh pháp trên nền tảng của Giới, Định và Tuệ. 

Giáo lý tư tưởng của Hệ phái Khất sĩ đặt trọng tâm ở Giới Định 
Tuệ. Tại phương diện Giới, ngoài việc hành trì giới luật trong hàng 
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ngũ xuất gia của Tỳ kheo (250 giới), Tỳ kheo ni (348 giới), Sa di và 
Sa di ni (10 giới) đức Tổ Sư còn đề ra 114 Điều răn để giữ giềng mối 
đạo. Tại phương diện Định, Ngài đề cập đến các chủ đề tu tập thiền 
định như 40 đề mục thiền định, Š lớp nhập định, 11 phương pháp 
quán tử thi v.v... Tu tập thiển định làm cho hành giả mau dứt trừ 
phiền não, tâm trí thanh tịnh sáng suốt. Tại phương diện Huệ, nhận 
chân được thân ngũ uẩn giả tạm, hiểu rõ các bên Có - Không tương 
đối của cuộc đời, để rồi trở về bản thể thân tâm vắng lặng. Đức Tổ 
sư xác lập pháp môn tu học lợi mình lợi người khi tuyên bố “người 
Khất sĩ chỉ có ba pháp tu học vắn tắt là Giới Định Huệ” (Tổ sư Minh 
Đăng Quang 2009, tr. 304) để con người tu hướng đến giải thoát và 
chấm dứt khổ đau. 


Điểm đặc sắc nữa của Hệ phái Khất sĩ là dung hòa hai tư tưởng 
Nam tông và Bắc tông, chủ đích của đức Thế Tôn là làm cho tất 
cả chúng sanh đạt được trí huệ và giải thoát như Ngài. Con đường 
truyền giáo tuy theo hai ngã Nam Bắc với một số hình thức và pháp 
môn tu tập dù có chút phần khác nhau nhưng cứu cánh của Phật 
giáo vẫn không phân thừa, phân tông. Khất sĩ là cầu nối Nam tông 
và Bắc tông hướng về Phật quả, bởi thế, sự hành trì của Hệ phái 
Khất sĩ có những chỗ giống Nam tông hoặc Bắc tông, điều này rất 
phù hợp với tôn chỉ của đấng Từ phụ Thích Ca Mâu Ni. Từ đó mới 
nhận ra giá trị của bộ Chơn Íý và nó là tác phẩm quý giá, một di sản 
văn hóa cả vật thể lẫn phi vật thể không chỉ của Phật giáo Khất sĩ mà 
còn là tác phẩm quý giá, một di sản văn hóa của Phật giáo Việt Nam 
được biểu hiện trong các kiểu và hình thức tổ chức đời sống và hành 
động của con người cũng như trong giá trị vật chất và tỉnh thần mà 
đo con người tạo ra và được truyền từ thế hệ này sang thế hệ khác. 

Thêm nữa, theo Nguyễn Hữu Oanh, những kinh sách, những bài 
thuyết pháp của các vị quốc sư, những bài kệ - thi phẩm Thiển, những 
uăn bia ở các chùa, các Thiển viện, những lễ hội Phật giáo được tổ chức 
hàng năm ở rất nhiều chùa chiên trên khắp đất nước, cũng như phép 
ứng xử chan hòa, bao dung và lối sống thanh sạch, cẩn kiệm, khiêm 
cung của những Phật tử chân tu, đêu là những di sản văn hóa Phật giáo 
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phi vật thể nằm trong kho báu mà tổ tiên chúng ta để lại, rất cần được 
gìn giữ, kế thừa (Nguyễn Hữu Oanh 2009). 


Tóm lại, văn hóa Phật giáo thực sự đã là bộ phận cấu thành quan 
trọng, hòa quyện cùng văn hóa dân tộc. Bản sắc của văn hóa Phật 
giáo thấm đậm trong đời sống xã hội của đất nước, trong cuộc sống 
hàng ngày của con người. Cho nên, Phật giáo mau chóng hòa nhập 
với tinh thần dân tộc, phát triển mạnh mẽ, làm nảy sinh biết bao giá 
trị vật chất, tinh thần; đặc biệt, làm nảy nở cả kho báu văn hóa Phật 
giáo đặc sắc. 

Đối với hệ phái khất sĩ, Bộ Chơn Ïý của Tổ sư Minh Đăng Quang, 
gồm 69 đề tài khác nhau, tóm tắt nội dung bộ sách thành ó phần 
chính theo các chủ đề: 1/ Quan niệm về con người với tự nhiên. 
2/ Về tư tưởng, hành động nhân quả và đời sống đạo đức. 3/ Xây 
dựng xã hội an lạc thanh bình và đạo đức. 4/ Giới thiệu pháp môn, 
phương tiện tu tập. 5/ Sự liên hệ các Hệ phái Phật giáo. ó/ Pháp 
môn Khất sĩ với triết lý giản dị, dễ hoà nhập vào cuộc sống đã khái 
quát những tư tưởng Phật pháp theo đúng tinh thần Giới Định Tuệ 
kinh điển, dung hòa hai tư tưởng Nam tông và Đắc tông, tránh xa 
lối hành đạo mê tín dị đoan, hòa hợp với thiên nhiên, tôn trọng lẽ 
tự nhiên và giữ gìn môi trường, tôn trọng nhân tố con người, từ 
bi, sống không có thù hận, oán hờn, hướng con người đến cái tâm 
và theo nếp nghĩ của người Việt “ở hiền gặp lành, “nhân nào quả 
ấy”... Bộ Chơn lý là tác phẩm quý giá, một di sản văn hóa cả vật thể 
lẫn phi vật thể không chỉ của Phật giáo Khất sĩ mà còn của Phật giáo 
Việt Nam. 


*** 
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TÍNH XÁC THỰC KHI BẢO TỔN DI SẢN PHẬT GIÁO 


Đỗ Thu Hài 


DẪN NHẬP 


Xác thực là một khái niệm rất phức tạp. Nó phức tạp như các khái 
niệm hiện đại về nghệ thuật; “văn hóa' và “di sản —- bốn khái niệm 
hoặc cấu trúc phức tạp nhất mà tư tưởng hiện đại đã tạo ra. Thế giới 
hiện đại gắn bó sâu sắc với những khái niệm này và có thể lập luận 
rằng các khái niệm này hoạt động ở cốt lõi của những tư tưởng văn 
hóa - xã hội và chính trị hiện đại. Điều quan trọng cần lưu ý trong 
cuộc thảo luận của chúng ta là khái niệm “tính xác thực” có một vị 
trí quan trọng trong cả ba khái niệm “nghệ thuật; văn hóa và “di sản. 
Khái niệm về tính xác thực thật sự tạo thành cốt lõi của mỗi một 
trong số ba khái niệm này, làm cho nó trở thành một khái niệm khó 
trích xuất để phân tích. Điều tôi ngụ ý là gần như không thể cô lập 
khái niệm này như một đối tượng nghiên cứu vì nó hoà hợp sâu sắc 
trong ba khái niệm “nghệ thuật; “văn hóa và “di sản. 

Ở các quốc gia như Sri Lanka và Ấn Độ, điều này thậm chí còn 
khó khăn hơn bởi vì các khái niệm về nghệ thuật, văn hóa và di 
sản đã được “thời trang hoá” và “thông tin hoá” sâu sắc bởi sự ảnh 
hưởng của nền chính trị hậu thuộc địa và cảm xúc xã hội. Bởi vì 
“tính xác thực” là một tư tưởng hiện đại hay cụ thể, cách chúng ta 


*PGS.TS, Trường ĐH KHXH&NV, ĐHQG-HN. 
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nghĩ về nó là kết quả của chủ nghĩa hiện đại và cả chủ nghĩa thực 
dân ở Sri Lanka và Ấn Độ, chắc chắn bị cuốn vào chính trị về bản 
sắc ở cấp khu vực và cấp quốc gia. Khái niệm về tính xác thực trở 
nên vướng mắc với các khái niệm về tính chân thực, tính trung thực 
đối với truyền thống và đôi khi, ngay cả với ý tưởng về tính nguyên 
bản. Tuy nhiên, ta sẽ cố gắng vượt qua mê cung khó khăn này để xác 
định sự liên quan của tính xác thực trong việc bảo tồn di sản Phật 
giáo trong bối cảnh sống hiện nay. Sự chú ý của tôi không chỉ hướng 
đến di sản Phật giáo nói chung mà cả những địa điểm linh thiêng 
sống theo tinh thần của đạo Phật. 

1. ĐỊNH NGHĨA VỀ TÍNH XÁC THỰC TRONG DI SẢN VĂN HÓA 
1.1. Truyền thống châu Âu với hai mô hình 

Nền tảng: Các cuộc tranh luận quốc tế rộng lớn đầu tiên về bản 
chất của di sản và tính xác thực của nó bắt đầu từ thế kỷ XIX. Cái 
gọi là phục chế theo phong cách (stylistic restoration) thống trị ở châu 
Âu thời đó. Việc thực hành độc đáo của nó có thể được hiểu là khái 
niệm về tinh thần bất tử của các quốc gia. 

Đặc điểm đặc trưng của phục chế theo phong cách là một lĩnh 
vực lịch sử nghệ thuật nào đó, chủ yếu là kiến trúc Gothic, được coi 
là phong cách quốc gia (bao gồm sự tự thể hiện của quốc gia đó), 
nhờ vào tinh thân của quốc gia có tính độc lập về thời gian, có thể 
được thể hiện cả trong quá khứ và tại thời điểm hiện tại thông qua 
sự đại diện của quốc gia. Những biểu thức này được coi là ngang 
nhau về chất lượng bất kể khoảng cách về thời gian phân tách chúng 
như thế nào. Hơn nữa, vào thế kỷ XIX, một kiến trúc sư, với kỹ năng 
của anh ta (người ta tin rằng anh ta có được những kỹ năng đó trong 
quá trình nghiên cứu đặc điểm của các vật thể còn lại, phong cách 
chung và trường phái địa phương), được đánh đồng với một nhà 
thiết kế theo trường phái Gothic của thế kỷ XIII, và sự phân biệt 
giữa sáng tạo mới (Neo-Gothic) và một đối tượng lịch sử (Gothic) 
không có ý nghĩa quan trọng. Một đối tượng lịch sử cụ thể được coi 
là có giá trị miễn là nó đáp ứng các quy tắc thẩm mỹ phổ quát theo 
phong cách quốc gia: nếu một cái gì đó được thực hiện không hoàn 
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hảo hoặc bị mất trong quá trình lịch sử, nó có thể được sửa chữa 
ngay bây giờ. Năm 1854, Eugène Emmanuel Viollet-le-Duc, nhà 
phục chế - kiến trúc sư nổi tiếng nhất ở châu Âu thời bấy giờ, đã mô 
tả sự phục chế như sau: “ Để phục chế lại một tòa nhà không có nghĩa 
là duy trì nó, cũng không phải là sửa chữa nó, cũng không phải xây dựng 
lại nó; nó có nghĩa là tái thiết lập nó ở trạng thái hoàn chỉnh, trong 
thực tế có thể chưa bao giờ tôn tại tại bất kỳ thời điểm nào của lịch sử” 
(Viollet-Le-Duc 1996, tr. 314). Và đây không chỉ là một định nghĩa 
bách khoa mà còn là một thực tiễn sống được áp dụng trong hơn 
một thập kỷ trong thế kỷ XIX: nó chiếm ưu thế ở tất cả các quốc gia 
châu Âu nơi công việc quản lý di sản được tiến hành. Một sự khác 
biệt cơ bản và tính năng của phục chế theo phong cách là ưu tiên 
cho một cái nhìn hoàn chỉnh về các tài liệu lịch sử (xác thực). Vì lợi 
ích toàn vẹn hay mang tính tổng thể của một tòa nhà theo kiến trúc 
Gothic, các lớp lịch sử sau này bị xóa bỏ không thương tiếc, và bất 
cứ thứ gì được bảo tồn, những øì đã bị hủy hoại hoặc thậm chí chưa 
từng tồn tại đều được tái tạo hoặc tạo ra một cách lỏng lẻo kết hợp 
giữa sự thật lịch sử và sự sáng tạo. 

Xu hướng đang thịnh hành cũng phải đối mặt với những lời chỉ trích. 
Các học giả người Anh như John Ruskin, William Morris là những 
đối thủ nổi bật nhất và kiên định nhất. Không giống như những 
người ủng hộ việc phục chế theo phong cách, những người ca ngợi 
vẻ ngoài tráng lệ và sự hoàn thiện của một tòa nhà, J. Ruskin thể 
hiện bản chất của di sản trong thời đại hoặc lịch sử của nó (1849): 
“quả thực, niềm vinh quang lớn nhất của một tòa nhà không nằm trong 
chất liệu đá của nó, không phải trong vàng của nó. Vinh quang của nó 
năm ở Thời đại của nó, uà trong cảm giác sâu sắc vê giọng điệu, sự theo 
đối nghiêm khắc, niềm cảm thông bí ẩn, nói đúng ra là sự tán thành 
hay lên án, tà chúng ta cảm thấy trong những bức tường đã bị sóng 
gió ñã qua của nhân loại cuốn trôi đi từ lâu” (Ruskin, John 1996, tr. 
42). Những tác phẩm được phục chế đó được thực hiện bởi những 
người đương thời của chúng đôi khi chỉ đơn giản là phá hủy di sản 
và đề nghị quan sát các nguyên tắc không can thiệp - để tiếp tục việc 
bảo trì và bảo tổn (1849): “không ai có quyền can thiệp, cả công 
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chúng lẫn những người chăm sóc di tích công cộng, là ý nghĩa thực 
sự của từ phục chế cần được hiểu. Nếu không, đây có nghĩa là sự hủy 
điệt hoàn toàn nhất mà một công trình có thể phải chịu: một sự phá 
hủy trong đó không có tàn dư nào có thể được thu thập: một sự hủy 
điệt kèm theo mô tả sai về những øì bị phá hủy. Ta không thể làm 
người chết sống lại cũng như không thể phục chế lại bất cứ thứ gì 
đã từng tuyệt vời hay đẹp đế trong kiến trúc (Ruskin, John 1996, tr. 
322/). Những ý tưởng này đã tác động đến xã hội. Ví dụ, vào năm 
1855, Hội Cổ vật Luân Đôn tuyên bố rằng công việc bảo tồn di sản 
được coi là chấp nhận được và vào năm 1877, Hội Bảo vệ các tòa 
nhà cổ được thành lập với mục đích chống lại sự phục chế mang 
tính hủy diệt. Tuy nhiên, thế kỷ XIX vẫn trung thành với sự phục chế 
theo phong cách rất nguy hiểm đó. 

Có khá nhiều tranh cãi về những ý tưởng này (Jokilehto, Jukka 
1996, tr. 307-323). Đến giữa thế kỷ XIX ở châu Âu, đã có hai xu 
hướng về khái niệm di sản mà nay vẫn còn có liên quan trong thế kỷ 
XXI. Về cơ bản chúng ta có thể nói về hai mô hình: mô hình về tính 
xác thực theo quan điểm lịch sử và mô hình xác thực theo tài liệu/ 
chất liệu lịch sử. 


1.1.1. Mô hình xác thực theo tài liệu/chất liệu lịch sử 


Trong thế kỷ XX ở châu Âu, mô hình này đã được trao cho vị thế 
của một “khái niệm đúng đắn”. Các tài liệu quốc tế quan trọng nhất 
về bảo vệ di sản như Hiến chương Athens (1931) và Hiến chương 
Venice (1964), chính xác dựa vào những điều quy định này. Mặc dù 
các tài liệu này được gọi là tài liệu quốc tế, chúng dựa trên cách tiếp 
cận hoàn toàn của châu Âu đối với di sản. Các nguyên tắc phục chế, 
chiếm tu thế trong thế kỷ XIX, đã bị lên án và bác bỏ: trong thế kỷ 
XX, những người phục chế đã cam kết loại bỏ (theo họ, là để sửa 
chữa) những di sản (bị mắc sai lầm) của những người phục chế thế 
kỷ XIX. 

Điểm kỳ quặc của mô hình này là các chất liệu mang tính lịch 
sử của di sản được coi là cốt lõi của chúng. Đây chính xác là những 
gì được xác minh khi kiểm tra tính xác thực của di sản, là đối tượng 
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chính để bảo vệ. Vật liệu lịch sử được xem xét là vật liệu xây dựng 
ban đầu, địa tầng lịch sử, dấu ấn lịch sử, quá trình lão hóa, hoặc đơn 
giản là hiện thân của thời gian lịch sử (Feilden, Bernard M 1998, 
tr. 6Ó). Các nguyên tắc nhận thức về thời gian lịch sử trở thành các 
tính năng thiết yếu của di sản: mọi đối tượng của di sản là duy nhất 
giống như mọi sự kiện lịch sử là duy nhất và không thể lặp lại; di sản 
không thể được phục chế giống như dòng chảy thời gian không thể 
đảo ngược từ quá khứ qua hiện tại hướng tới tương lai, một khi nó 
bị phá hủy, nó sẽ bị mất đi mãi mãi. Các khía cạnh khác của tính xác 
thực như thiết kế, tay nghề, bối cảnh cũng được coi là những điều 
quan trọng trong trường hợp của khái niệm này, tuy nhiên, theo 
một nghĩa nào đó, chúng được coi là thứ yếu đối với các tài liệu lịch 
sử hoặc ít nhất là phụ thuộc vào nó. Thiết kế của đối tượng là hiện 
thân của dòng thời gian lịch sử, tuy nhiên, một thiết kế có thể là 
xác thực, nếu nó được làm bằng vật liệu xác thực. Tính xác thực của 
tay nghề chỉ có thể được thể hiện thông qua các vật liệu xác thực, 
bởi vì “tính xác thực của tay nghề là chất liệu, dấu hiệu của công nghệ 
xây dựng ban đầu, kỹ thuật xử lý trong các cấu trúc và vật liệu lịch sử” 
(Feilden, Bernard M 1998, tr. 67). Một đối tượng có thể không còn 
có hình dạng hữu hình và dấu tay nghề nhưng các vật liệu còn lại 
(tàn tích) vẫn còn quan trọng. Ngược lại, thiết kế, tay nghề không 
có tài liệu lịch sử sẽ chỉ là một bản sao, là sự giả mạo, bắt chước và sẽ 
không còn đủ điều kiện cho vị thế là một di sản. 

Sự tôn trọng đặc biệt đối với các tài liệu lịch sử độc đáo và không 
còn đáng nhớ đòi hỏi các nguyên tắc duy nhất về nuôi dưỡng di 
sản. Ưu tiên cho các biện pháp bảo tồn di sản mà không chạm vào 
các chất liệu lịch sử của chúng, tức là giới hạn trong việc bảo tồn 
các di sản hiện tại, chỉ loại bỏ các nguyên nhân gây ra sự phân rã. 
Việc phục chế được coi là gây ra ít nhiều thiệt hại cho tính xác thực, 
mặc dù điều đó được thừa nhận: “một khi vật liệu đã được cắt ra và 
sử dụng trong một công trình, nó đã trở thành lịch sử uà được liên kết 
với dòng thời gian lịch sử của đối tượng. Mặc dù vậy, việc phục chế bằng 
cách thay thế các vật liệu đã mục nát và các yếu tố cấu trúc rõ ràng 
là sẽ làm giảm tính xác thực của vật liệu trong tượng đài” (Eeilden, 
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Bernard M 1998, tr. 69). Việc bảo lưu mô hình liên quan đến phục 
chế được bộc lộ hoàn hảo trong các nguyên tắc của Hiến chương 
Venice (International Charter... 1965, a. 9, 11, 12): 


‹ Nguyên tắc hợp lệ: phục chế, dựa trên sự tôn trọng đối với tài liệu 
gốc và tài liệu xác thực, nó phải dừng lại ở điểm bắt đầu phỏng đoán; 

‹ Nguyên tắc tôn trọng các tẩng lịch sử: sự đóng góp hợp lệ của tất 
cả các thời kỳ cho việc xây dựng tượng đài cần phải được tôn trọng, 
vì sự thống nhất về phong cách không phải là mục đích của công 
việc phục chế"; 


‹ Nguyên tắc tái cấu trúc (trong trường hợp có đủ lượng dữ liệu để 
tái thiết): “uiệc thay thế các bộ phận bị thiếu phải được tích hợp hài hòa 
với tổng thể nhưng đồng thời cũng phải phân biệt được với bản gốc để 
việc phục chế không làm sai lệch bằng chứng nghệ thuật hoặc lịch sử”; 


- Nguyên tắc tái cấu trúc (trong trường hợp khi lượng dữ liệu có sẵn 
để phục chế là không đã): “trong trường hợp này, bất kỳ công việc bổ 
sung nào không thểthiếu cẩn phải khác biệt với thành phần kiến trúc và 
phải mang dấu ấn đương thời”. 

Vì vậy, mọi thứ mới được thêm vào các chất liệu lịch sử phải luôn 
được đánh dấu bằng một dấu hiệu đặc biệt. 


1.1.2. Mô hình xác thực theo quan điểm lịch sử 


Mặc dù ở mức độ ưu tiên chính thức được dành cho mô hình tài 
liệu/ chất liệu lịch sử, mô hình xác thực theo quan điểm lịch sử vẫn 
có tác dụng không kém đối với thực tiễn bảo vệ di sản. Mặc dù các 
khái niệm và thực tiễn của thế kỷ XIX (phục chế theo phong cách) 
và các mô hình theo quan điểm lịch sử trong thế kỷ XX-XXI, có 
một mục tiêu chung như để tạo ra một cái nhìn hoàn chỉnh, chúng 
cũng có những khác biệt đáng kể. Ý thức khác nhau đứng đằng sau 
chúng như quan điểm thẩm mỹ, xem một đối tượng là một biểu 
hiện của một phong cách nghệ thuật cụ thể và đánh giá cao nó để 

1. Ngoại lệ: “tiết lộ vẽ trạng thái cơ bản chỉ có thể được biện mình trong những trường hợp đặc biệt và khi 


những gì bị loại bỏ ít được quan tâm và vật liệu được đưa ra ánh sáng có giá trị lịch sử, khảo cổ hoặc thẩm mỹ 
lớn, và trạng thái bảo quản của nó đủ tốt để biện minh cho hành động đó” 
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tuân thủ với các nguyên tắc phổ quát của phong cách đó; và về lịch 
sử, nhận thức một đối tượng với tư cách một cá thể, như hiện thân 
của một dòng phát triển lịch sử chỉ dành riêng cho nó. Điều này 
cũng dẫn đến nhận thức khác nhau về một điều kiện lý tưởng của di 
sản: trong một số trường hợp, người ta tìm cách đưa các hình thức 
của nó vào các phong cách phổ quát; trong các trường hợp khác, 
người ta đã tìm cách đưa nó đến gần hơn với hình dạng nguyên thuỷ 
hoặc dạng tồn tại ở một thời kỳ nhất định nào đó. 

Những người ủng hộ mô hình này thường không muốn miễn 
cưỡng chấp nhận quan điểm hiện tại về một di tích và tìm cách 
phục chế các hình thức bị mất trong quá trình thời gian. Do đó, 
trong trường hợp này phục chế và tái thiết được sử dụng thường 
xuyên hơn so với bảo tồn. Tất cả điều này được thực hiện để chúng 
ta có hình thức lịch sử đây đủ và nhiều thông tin về đối tượng. Nhu 
cầu thay đổi của xã hội liên tục đặt ra sự liên quan về lịch sử đối với 
các di tích mới. Tuy nhiên, đôi khi chúng ta phải đối mặt với một 
tình huống khi nguồn lực sẵn có không đủ. Trong trường hợp này, 
nếu các nguyên tắc về mô hình vật liệu lịch sử duy nhất (vốn hoàn 
toàn tách biệt đi sản với những gì không phải là di sản) được dựa 
vào, chúng ta thường sẽ phải đối mặt với việc thiếu tài nguyên. Hậu 
quả của sự thiếu hụt sẽ ảnh hưởng lớn nhất đến chính di sản: điều 
này sẽ dẫn đến sự thất vọng về tính xác thực của di sản. 

Sự thiếu sót nói trên có thể dễ dàng quản lý ngay khi chúng ta bắt 
đầu dựa vào mô hình xác thực dựa trên chất liệu lịch sử. Các công cụ 
được cung cấp bởi mô hình này cho phép phục chế đối tượng lịch 
sử không còn tồn tại theo mong muốn và những người chấp nhận 
mô hình này thường coi hình thức được phục chế không phải là yếu 
tố bắt chước theo quan điểm lịch sử (mà thực tế là vậy) hay một 
hình thức có tính lịch sử. Với “những bằng chứng khoa học” cho 
rằng hình thức này từng trông giống hệt như thế trong quá khứ biến 
một tác phẩm sáng tạo ngày nay thành một phần của thực tế (như 
thể vật thể hoặc nhân tố đó chưa bao giờ bị mất đi) và xác định nó 
với các di vật đã lưu giữ lại vật liệu có tính lịch sử về mặt chất lượng. 
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Mô hình tài liệu /chất liệu có tính lịch sử cũng coi việc phục chế 
là chấp nhận được miễn là nó đáp ứng các nguyên tắc nhất định. 
Tuy nhiên, trong trường hợp mô hình theo quan điểm lịch sử, phục 
chế, kết hợp với tái thiết chỉ là hành vi tham chiếu. Về cơ bản, nó 
phát triển mạnh và tồn tại nhờ vào hai hành vi này. Trong trường 
hợp này, cách tiếp cận để tự phục chế tự do hơn nhiều: các phép loại 
suy, giả thuyết hoặc giả định cũng được coi là chấp nhận được; ta 
không có xu hướng phân biệt giữa lịch sử và vấn đề mới được tạo ra; 
ta cũng không tránh làm nổi bật bất kỳ lớp/giai đoạn nào (thường 
là lớp/giai đoạn cũ nhất) của một đối tượng theo cách này khiến ta 
bỏ qua hoặc thậm chí phá hủy các lớp khác. 


1.1.3. Vấn đề 


Mô hình theo quan điểm lịch sử là hiện thân của nhu cầu xã hội 
về việc cần phải phục chế di sản. Mô hình theo tài liệu /chất liệu lịch 
sử thể hiện nhu cầu làm quen hoặc cảm nhận quá khứ thực sự thông 
qua di sản. Xung đột của chúng được tiết lộ tốt nhất thông qua hiện 
tượng phục chế và đánh giá di sản. Một mặt, công chúng cần di 
sản có thể trình bày và tạo ra (phục chế), mặt khác, việc bảo vệ di 
sản chính thức không có xu hướng thừa nhận phục chế là đặc điểm 
hành vi để bảo vệ di sản. Các hình thức di sản được phục chế chỉ là 
minh họa của các nguồn thứ cấp (phản ánh văn bản, tranh vẽ hoặc 
hình ảnh), trong khi đó, sự tồn tại của di sản như một hiện tượng 
trước hết dựa trên khả năng là nguồn kiến thức gốc của quá khứ. 
Đây chính xác là lý do tại sao việc ưu tiên của quan điểm đó đối với 
các tài liệu/ chất liệu không thể được xác nhận chính thức: sự thừa 
nhận chúng sẽ làm suy yếu niềm tin vào tính khách quan của di sản. 


Bi kịch này được minh họa bằng lời của Michael Petzet, cộng 
tác viên của ICOMOS: “nhiều di tích, bao gồm cả những di tích đã 
được ẫưa uào danh sách Di sản Thế giới, ñã được xây dựng lại để 'cảm 
ơn” ề tính xác thực của chúng, một bản dựng lại không chỉ kết hợp các 
mảnh xác thực trong cái mới, giống như các thánh tích, nhưng cũng có 
một số tức độ liên quan đến việc tái thiết trên cơ sở một nên tâng lịch sử 
ít nhiều được ghi chép lại. Các di tích đã trở lại trạng thái tiên định xác 
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thực, có lẽ đã phát triển qua nhiêu thế kỷ hoặc, trong trường hợp đặc 
biệt, đến một “tình trạng nguyên bản ˆ có lẽ được hư cấu ra, mà vẫn được 
coi là xác thực” (Petzet, Michael 1995, tr. 91). 


Các điều khoản bảo vệ di sản quốc tế không quy kết việc tái cấu 
trúc cho các diễn ngôn về bảo vệ di sản. Một trong số ít trường hợp 
ngoại lệ là Hiến chương Riga (2000), một tài liệu có ý nghĩa khu 
vực. Đạo luật này, được khởi xướng bởi các quốc gia hậu Xô viết của 
khu vực Đông Âu (Estonia, Latvia, Litva, Bêlarut, Ukraine), phản 
ánh nhu cầu của xã hội ảnh hưởng đến khái niệm xác thực như thế 
nào. Qua tài liệu này, người ta thừa nhận rằng các “giáo điều” quốc 
tế đã thiết lập một giả định “chống lại việc tái thiết di sản văn hóa” 
và một niềm tin được thể hiện rằng “tiệc sao chép di sản uăn hóa nói 
chung là sự trình bày sai lệch về bằng chứng của quá khú, uà mỗi công 
trình kiến trúc nên phản ánh thời gian sáng tạo của riêng mình. Tuy 
nhiên, việc tái thiết được coi là chấp nhận được” (The Riga Charter... 
1977, a. 9). Việc hiện thực hóa khái niệm về tính xác thực theo quan 
điểm lịch sử và khát vọng hợp pháp hóa nó được xác định bởi nhu 
cầu của xã hội cần phải tự xác định. Khi giành lại được độc lập và 
lấy lại ký ức mang tinh thần dân tộc, họ thấy cần phải đánh giá lại 
các biểu tượng về bản sắc và tìm ra những kẻ thống trị mới có thể 
tạo ra chất liệu để đại diện cho quốc gia. Tuy nhiên, sự cần thiết đó 
phải đối mặt với sự thiếu hụt tài nguyên thực tế hoặc tưởng tượng: 
biểu hiện vật chất của di sản hiện tại dường như không đủ để thể 
hiện nội dung có tính biểu tượng mong muốn. Họ bắt đầu loại bỏ 
sự thiếu hụt đó bằng cách tạo ra các hình thức mới - các biểu tượng. 
Các hình thức mới và đơn giản đã trở thành biểu tượng và những 
giá trị khi xác định chúng không còn là đối tượng lịch sử và quy kết 
hoạt động sáng tạo của chúng vào diễn ngôn của di sản (hoạt động 
này thường được gọi là hồi phục/tái thiết/phục chế thay vì khái 
niệm xây dựng nghe có vẻ quá nhàm chán, tầm thường ). Mặt khác, 
hoạt động tái thiết có ý nghĩa tượng trưng không kém gì chính vật 
thể được phục chế: 1) các tượng đài hồi sinh biến sự tái sinh của 
chính quốc gia thành một tượng đài và củng cố nó (quá trình này 
được cung cấp một hình thức rõ ràng và hoành tráng ); 2) việc tái 
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thiết phục chế sự công bằng có tính lịch sử và loại bỏ những bất 
bình trong lịch sử; 3) đối tượng được xây dựng lại đã được “khử 
trùng”, nó không có ý nghĩa tiêu cực (ví dụ như việc liên kết với thời 
kỳ Xô viết). Không có di tích hiện tại nào có thể thể hiện điều này, 
do đó, các hình thức mới đôi khi có xu hướng có lợi thế hơn các di 
sản còn lại. Tóm lại, Hiến chương Riga chỉ đơn giản là hợp pháp 
hóa tình hình thực tế trong khu vực: House ofthe Blacheads (Riga) 
và Nhà thờ Vàng Thánh Michael (Kiev) được xây dựng lại vào năm 
1999; việc xây dựng lại Cung điện của Đại công tước Litva được bắt 
đầu vào năm 2002; v.v... Nhờ Hiến chương này mà các đối tượng 
không thể được phân loại là di sản đã trở thành một phần trong 
diễn ngôn về di sản. 
2. KINH NGHIỆM QUỐC TẾ: TỪ CHỦ NGHĨA PHỔ QUÁT ĐẾN 
CHỦ NGHĨA TƯƠNG ĐỐI 
2.1. Mô hình phổ quát 

Sự quan tâm đối với di sản của các tổ chức quốc tế đặc biệt gia 
tăng trong những năm 1950 - 1960. Sáng tạo về Văn hóa Hòa bình 
(trong trường hợp của UNESCO) và việc tìm kiếm di sản chung 
châu Âu (trong trường hợp của Hội đồng Châu Âu) đã trở thành 
động lực tư tưởng chính của chính sách và thực tiễn về di sản quốc 
tế. Họ đã chia sẻ một hàm ý chung: di sản nên đoàn kết người châu 
Âu và toàn nhân loại. Lúc đầu, họ đã cố gắng làm điều này bằng 
cách tìm hoặc tạo ra các tiêu chuẩn chung về di sản và việc bảo vệ di 
sản trở nên phổ biến cho mọi người. Hai tài liệu quốc tế được cho là 
đã trở thành công cụ chính của việc phổ cập về di sản. Tĩnh thần về 
bảo vệ di sản toàn cầu lần đầu tiên được thể hiện bởi Hiến chương 
Venice (1964)”. Tài liệu này rất quan trọng trong một số khía cạnh: 
1) di sản quốc gia được công nhận là di sản chung của nhân loại lần 
đầu tiên và việc bảo tồn được quy định là trách nhiệm chung của 


2. Hội nghị Kiến trúc sư và Kỹ thuật viên về Di tích Lịch sử Quốc tế lần thứ nhất được tổ chức tại 
Athens năm 1931 và Hiến chương Athens được thông qua trong thời gian này được coi là nỗ lực hợp tác 
sớm nhất ở cấp độ quốc tế trong việc bảo vệ hiện trường di sản, tuy nhiên tài liệu này không được phổ 
biến và lan truyền như Hiến chương Venice. 
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nhân loại; 2) các nguyên tắc quốc tế về chính sách di sản đã được 
xây dựng và các hạng mục bảo vệ di sản chính được xác định lần 
đầu tiên. Tài liệu này được định hướng nhiều hơn theo hướng tạo 
ra các tiêu chuẩn chung về bảo tồn và phục chế di sản. Trong khi 
đó, việc thực hiện ý tưởng về di sản chung của nhân loại và trách 
nhiệm chung đối với chúng đã được bắt đầu từ những năm 1970 
cùng với Công ước liên quan đến bảo vệ di sản văn hóa và tự nhiên 
thế giới (1972)?. Dựa trên sự phát triển Công ước này mà Danh 
sách Di sản Thế giới đã được bắt đầu. Việc truyền bá và củng cố các 
điều khoản quy định trong các tài liệu này được các tổ chức quốc tế 
như UNESCO, ICCROM và ICOMOS quan tâm. Dường như việc 
đồng hóa các điều khoản này không bị coi là gây ra bất kỳ sự bất 
hòa nào: những nguyên tắc này được coi là phổ quát và khách quan. 
Người ta tuyên bố và tin rằng chúng được tạo ra bằng cách làm việc 
cùng nhau và được xây dựng ở cấp độ quốc tế. Hơn nữa, mỗi quốc 
gia được cung cấp sự tự do tương đối đối với việc áp dụng chúng. 
Thật không may, ngay sau đó đã trở nên rõ ràng rằng ngay cả sự 
tự do tương đối này cũng quá hạn chế: các nguyên tắc được tuyên 
bố trong Hiến chương Venice về cơ bản là mâu thuẫn với truyền 
thống bảo vệ di sản của một số quốc gia hoặc nền văn hóa. Hóa ra, 
những nguyên tắc này không phải là có tính phổ quát như vậy: tất cả 
chúng đều được người châu Âu “rèn giũa” và về cơ bản chỉ đáp ứng 
khái niệm về di sản của họ. Điều này cũng được chứng minh bằng 
thành phần của ủy ban quốc tế được thành lập để chuẩn bị dự thảo 
Hiến chương Venice: 20 trong số 23 thành viên ủy ban là người 
châu Âu; không một người nào đại diện cho châu Á, hoặc các nước 
Bắc Mỹ. Người châu Âu coi đi sản vật liệu bất động là hình thức di 
sản chính, do đó, các nguyên tắc của Hiến chương được định hướng 
theo hướng trân trọng các di sản loại này. Ví dụ, các truyền thống 


3. Một tài liệu thảo luận về tính cộng đồng của di sản các nước châu Âu (Công ước Văn hóa châu 
Âu) đã xuất hiện sớm hơn vào năm 1954. Mặc dù ý tưởng này không đạt được sự phổ biến với tư cách là 
đi sản thế giới, nó vãn được lưu giữ cho đến nay. 

4. Cần thiết phải đồng ý rằng các nguyên tắc hướng dãn bảo tồn và phục hồi các tòa nhà cổ phải 
được thống nhất và được đặt ra trên cơ sở quốc tế. Hiến chương quốc tế về bảo tồn và trùng tu di tích và 
chỉ (Hiến chương Venice 1964). ICOMOS, 1965, Lời nói đầu. 
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bảo tồn di sản khác nhau đã thịnh hành ở Nhật Bản vào thời điểm 
đó: ở đây họ đánh giá cao các tòa nhà lịch sử bằng gỗ (và họ hiện 
vẫn trân trọng chúng) khi áp dụng thực hành tái thiết. Trong quá 
trình đó, vật chất bị phân rã được thay thế bằng một vật chất mới, và 
bảo toàn hoàn toàn các hình thức cổ xưa, các loại vật liệu, công nghệ 
xây dựng. Hơn nữa, một tòa nhà thường được xây dựng lại theo 
từng phần, ví dụ bằng cách thay thế không phải toàn bộ mà chỉ thay 
các bộ phận mục nát. Theo cách này, toàn bộ tòa nhà hoặc các bộ 
phận riêng lẻ được xây dựng lại theo định kỳ. Thực tế này về nguyên 
tắc không phù hợp với ý tưởng phục chế của châu Âu: chúng ta hãy 
nhớ rằng chỉ những vật thể giữ lại các tài liệu lịch sử mới được coi là 
đi sản và tất cả các hành vi bảo vệ di sản lần lượt tập trung vào bảo 
trì các tài liệu này. Do kết quả của việc tái thiết liên tục, những thứ 
được coi là di sản ở Nhật Bản có thể hoàn toàn không có tài liệu lịch 
sử, và chính truyền thống tái thiết, dựa trên sự hiểu biết của châu 
Âu, một lần nữa lại hướng đến việc phá hủy di sản thay vì bảo tồn 
đi sản. Cũng có một tình huống tương tự với Chương trình Di sản 
Thế giới: các tiêu chí áp dụng để đưa vào Danh sách Di sản Thế giới 
hoàn toàn dựa trên các khái niệm di sản của châu Âu. Mô hình xác 
thực lịch sử châu Âu đã trở thành cơ sở tư tưởng của toàn bộ việc 
bảo vệ di sản quốc tế. 

2.2. Mô hình có tính tương đối 


Sự kết thúc của thế kỷ XX đã chứng kiến một sự chuyển đổi 
chính yếu của các nguyên tắc bảo vệ di sản quốc tế. Điều này được 
xác định bởi nhận thức và thừa nhận rằng (1) bảo vệ di sản quốc 
tế là sự thể hiện kinh nghiệm lý thuyết và thực tiễn của Tây Âu ở 
tất cả các cấp (bắt đầu bằng khái niệm bảo vệ di sản và kết thúc với 
cấu trúc của các tổ chức) và rằng (2) kinh nghiệm cụ thể về cấu 
trúc của các tổ chức về cơ bản không tương thích với truyền thống 
bảo vệ di sản của một số quốc gia. Nói cách khác, vào thời điểm 
đó, người ta đã phát hiện ra rằng những thứ được coi là phổ biến và 
tiên tiến cho toàn nhân loại về mặt bảo vệ di sản quốc tế không phải 
là sự đồng thuận giữa các nền văn hóa mà là sự áp đặt quan niệm 
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của người châu Âu đối với các nền văn hóa bên ngoài. Hầu hết các 
cuộc thảo luận đã được bắt đầu bằng việc thử nghiệm tính xác thực 
áp dụng cho tất cả các ứng viên về tình trạng di sản thế giới. Vào 
năm 1977, thử nghiệm được xác định trong Hướng dẫn vận hành 
(Operational Guidelines) để thực hiện Công ước Di sản Thế giới đã 
xác định nghiêm ngặt những gì có thể được phân loại với tư cách là 
đi sản và những gì không thể phân loại: Đánh giá các di sản phải đáp 
ứng thử nghiệm về tính xác thực trong thiết kế, vật liệu, tay nghề và 
thiết lập (Operational Guidelines... 1977, a. 9). Thử nghiệm này 
không dựa trên các nguyên tắc phổ quát mà dựa trên mô hình xác 
thực theo tài liệu lịch sử hoàn toàn của châu Âu. Không phải ngẫu 
nhiên mà Nhật Bản tham gia Công ước Di sản Thế giới chỉ vào năm 
1992, nghĩa là 20 năm sau kể từ khi nó được giới thiệu. Hóa ra văn 
hóa Nhật Bản, không giống như xã hội châu Âu, ít chú ý đến các tài 
liệu lịch sử. Chính xác là vào cuối thế kỷ 20, sau khi xem xét kỹ hơn 
về việc bảo vệ di sản của các quốc gia Đông Á, người ta nhận ra rằng 
thử nghiệm xác thực áp dụng là không và không thể tuyệt đối, cũng 
không khách quan đối với mọi dân tộc. 

Năm 1994 có thể được coi là khởi đầu khi thái độ, sự bảo vệ di 
sản duy nhất và khái niệm về tính xác thực có tính thực thi vì vào 
năm đó, Tài liệu Nara về tính Xác thực quốc tế (Nara Documenf on 
Authenticity) đã được thông qua tại Thành phố Nara ở Nhật Bản. 
Nó “thách thức tư duy thông thường trong lĩnh vực bảo tồn” (The 
Nara Document on Authenticity, 1994, a. 1). Tài liệu quốc tế này 
đã hợp pháp hóa những øì thực sự tồn tại mà không cần có bất kỳ 
quy định nào, ví dụ sự hiện diện của các quan niệm và nguyên tắc 
bảo vệ di sản khác nhau đồng thời. Khám phá về sự đa dạng khuyến 
khích việc thừa nhận tính tương đối của việc bảo vệ di sản và thái độ 
cho rằng sự thử nghiệm tính xác thực của di sản thế giới sẽ được áp 
dụng cho tất cả các giá trị văn hóa và xã hội (The Nara Document 
on Authenticity, 1994, a. 1,2,6,7). Việc bảo vệ di sản của các nền 
văn hóa ngoài châu Âu đã đưa ra một động lực để trở thành một 
phần bình đẳng của việc bảo vệ di sản quốc tế. Chủ nghĩa tuyệt đối 
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lấy châu Âu làm trung tâm của việc bảo vệ di sản phổ quát quốc tế đã bị 
truất ngôi (ít nhất là ở cấp độ của các nguyên tắc được tuyên bổ). 

Việc bảo vệ di sản mới và do đó, khái niệm về tính xác thực được 
dựa trên một số điều khoản quan trọng (The Nara Document on 
Authenticity, 1994, a. 6,11-13): 


‹« Đa dạng di sản văn hóa tồn tại trong thời gian và không gian; 

‹ Tất cả các giá trị được quy là di sản ( giá trị của các cộng đồng 
khác nhau) và các khái niệm về tính xác thực phải được công nhận 
là hợp pháp; 

‹ Di sản phải được xem xét và đánh giá trước hết bằng cách tính 
đến những bối cảnh văn hóa nơi nó thuộc về. 

2.3. Vấn đề 


Người ta tranh cãi liệu các điều khoản này thực sự có thể áp 
dụng được hay không, nếu chúng vẫn chỉ là tuyên bố thì mối quan 
tâm là Ủy ban Di sản Thế giới có tính khách quan đến mức nào, bao 
gồm 21 đại diện từ các quốc gia khác nhau và đưa ra quyết định về 
giá trị di sản có thể được cung cấp đi kèm với danh hiệu là di sản 
thế giới, có thể liên quan đến việc đánh giá các giá trị văn hóa của 
một xã hội cụ thể, ví dụ như mỗi thành viên ủy ban có thể tách rời 
bản thân khỏi trải nghiệm văn hóa của chính mình và đồng cảm với 
bối cảnh văn hóa khác đến mức nào. Tuy nhiên, bằng cách này hay 
cách khác, sự hiện diện của việc bảo vệ di sản cũng có tính tương 
đối với tư cách là một trong những hình thức bảo vệ di sản quốc 
tế, là một thực tế rõ ràng. Năm 2005, các nguyên tắc được chỉ định 
trong Tài liệu xác thực Nara đã trở thành tiêu chí chính thức dựa 
trên những đối tượng được chọn để đưa vào Danh sách di sản thế 
giới của UNESCO (Operational Guidelines... 2005, a. 79-86). 


Như vậy, sự tiến hóa của khái niệm về tính xác thực trong việc 
bảo tồn di sản tại châu Âu đã trải qua ít nhất là 4 mô hình: 
- - Phụcchế mang tính lãng mạn - Romantic Restoration (1819- 
1900) được đại diện bởi John Ruskin 
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- Phục chế theo phong cách - Stylistic Restoration (1830- 
1870) được đại điện bởi Violet le Duc 

‹ - Phục chế có tính lịch sử - Historical Restoration (1880-90) 
được đại diện bởi Lucca Beltrami 


‹ồ - Phục chế có tính khoa học - Scientiñc Restoration (1932 
đến nay) được đại diện bởi Giovanoni 


Tuy nhiên, dù là mô hình nào thì Tính xác thực vẫn là mối quan 
tâm chính của sự nghiệp bảo tồn di sản. Qua nhiều thăng trầm, 
nguyên tắc cơ bản hiện nay thừa nhận rằng có nhiều hệ thống bảo vệ di 
sản tồn tại và tất cả các khái niệm về di sản đều tốt và đúng như nhau. 


3. TRIẾT LÝ PHẬT GIÁO VÀ BẢO TỒN DI SẢN 

Như vậy, khái niệm về mô hình bảo tồn kiểu “Phương Tây”; bắt 
nguồn từ lý thuyết bảo tồn cổ điển lấy châu Âu làm trung tâm trong 
thế kỷ XX, đã được UNESCO và ICOMOS tuyên truyền và áp 
dụng ở châu Á trước đây. Trong những năm 1990, sự xuất hiện của 
lý thuyết bảo tồn “đương đại” trong đó nhấn mạnh ý nghĩa văn hóa 
và các giá trị phi vật thể đã chuyển trọng tâm từ khách thể sang chủ 
thể. Tuy nhiên, lý thuyết vẫn nghiêng về các giá trị hữu hình, mang 
tính vật thể khi thảo luận về tính xác thực. Điều này trái ngược với 
các triết lý và giá trị châu Á khi tiếp cận vấn đề bảo tồn theo ngữ 
cảnh, dựa vào cộng đồng và truyền thống văn hóa. Cách tiếp cận 
của châu Á thường nhấn mạnh truyền thống bảo tồn ở châu Á, coi 
trọng ý nghĩa và nền tảng tinh thần, tâm linh của văn hóa vật chất. 

Trước khi đề cập tới mối quan hệ giữa quan điểm của Phật giáo 
và việc bảo tồn di sản, ta sẽ nói tới quan niệm về bảo tồn di sản 
trong các thánh điển Hindu giáo với tư cách là quan niệm nền tảng 
trong văn hóa Ấn Độ. Ở Ấn Độ, đây là quan điểm đã tồn tại từ lâu, 
trong các chuyên luận cổ đại của Vasfusastra - Kinh về Phong thủy, 
hay khái niệm Jiirnnoddharana. Jiirna, có nghĩa là 'cũ kỹ, mục nát” và 
cũng có nghĩa là quá trình già đi, suy tàn: Uddhaarana có nghĩa là 
“nuôi dưỡng, nâng lên và cũng có nghĩa là “chuyển hóa”. Theo đó, từ 
ghép Jiirnnoddharana có thể được hiểu theo hai cách: 
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‹ jiirnaat + uddhaarana (có nghĩa là sự giải thoát từ hiện tượng 
phân rã); 

‹ jiirnasya + uddhaarana (có nghĩa là đi truyền, nuôi dưỡng [cái 
gì] đã cũ). 

Từ ghép đầu tiên có ý nghĩa phòng ngừa và có thể được hiểu 
là bảo vệ hoặc bảo tồn v.v... nhưng không theo nghĩa hiện đại của 
phương Tây hoàn toàn), trong khi từ ghép sau có ý nghĩa phục hồi 
(mang lại cho tuổi trẻ/sinh lực/ cuộc sống cho những gì đã cũ và suy 
vi). Hindu giáo quan niệm rằng không có sinh vật nào bất tử trong 
vũ trụ này - quá trình Szsfi (sáng tạo), Sflifi (tồn tại) và Samhara 
(hủy diệt) đang diễn ra liên tục. Vì vậy, mỗi ørasadapurusa (là khái 
niệm của Hindu giáo chỉ phần quan trọng nhất của tồn tại, trong 
di sản có nghĩa là ững toà nhà mang tính biểu tượng... cần phải 
được giữ lại hoặc nâng cao các đặc điểm ban đầu của chúng) cũng 
phải trải qua năm giai đoạn như trong cuộc đời con người là BalJan 
(thời thơ ấu), Kowmaram (thanh thiếu niên), Youwanam (trưởng 
thành) và Vardakyam (tuổi già) và cuối cùng là Maranam (cái chết). 


Sau giai đoạn cuối cái chết, may mắn thay, một số 0rasaÄapurusas 
có thể tái sinh hoặc mang lại sự sống có ích - đó chính là giá trị 
đương đại của Jiirnnoddharana. 

Có hàng loạt thánh điển Hindu đề cập đến Jirnmnoddharana như 
1antrasamuccayam - văn bản cổ điển thế kỷ XV của Chenasu Narayanan 
Namboothiripad; Agamas, Samhifas, Tanfras; hay các tác phẩm khác 
như Naradeeyasamhham, Naradeeyasamhita Vishwaksenasamhita, 
Prathishttamayookham,  Bhargauatanram,  Vishwamitrasamhita 
Suprabhedagamam, Padmasamhita, Kamikamagam, RÑaurauagamam, 
Karanagamam, Sookshagamam, Ajithagamam, Chindyagamam, 
Veeragamam, Markhandeyasamhita, Aparajitha Prachha... 

Người viết nhận thấy tính xác thực của khái niệm /iirnoddharana 
truyền thống coi trọng tinh thân hơn là vật chất; nó tương thích 
với quan điểm của Hội nghị về tính xác thực được tổ chức tại Nara, 
Nhật Bản (1995) như đã đề cập ở trên. 
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1. Tính xác thực là một trong những yếu tố cơ bản của việc chứng 
minh di sản hoặc được cho là bằng chứng cho thấy di sản là có thật, 
nó có thể đại diện cho quá khứ thực tế, thể hiện sự thật về đạo đức, 
v.v... Đây là một trong những đặc điểm thiết yếu của di sản, trong đó 
nó trở nên có liên quan đến thời đương đại và điều này dẫn đến cần 
phải trân trọng nó. 

2. Việc bảo vệ di sản theo mô hình châu Âu cung cấp một sự 
cạnh tranh giữa hai mô hình xác thực theo tài liệu/ chất liệu lịch sử 
và theo quan điểm lịch sử. Chúng được đặc trưng bởi các cách tiếp 
cận khác nhau đối với bản chất của tính xác thực di sản (cái đầu tiên 
thể hiện nó trong các tài liệu lịch sử là duy nhất và không thể phục 
chế được; cái thứ hai thể hiện nó trong quan điểm lịch sử có thể 
được sao chép) và hành vi với đi sản (bảo tồn là lý tưởng của cái thứ 
nhất; cái thứ hai xem xét sự tái thiết và các phương pháp tương tự, 
v.v... là hoàn toàn chấp nhận được). Hiện tại mô hình theo tài liệu/ 
chất liệu lịch sử được coi là chính thức, mặc dù mô hình theo quan 
điểm lịch sử vẫn rất ngoan cường tồn tại trong thực tế. 


3. Khái niệm về tính xác thực của châu Âu (mô hình theo tài 
liệu/ chất liệu lịch sử) có ảnh hưởng lớn nhất đến việc bảo vệ di sản 
quốc tế trong những năm 1990, đủ để thiết lập chính nó như là một 
khái niệm phổ quát. Thật không may, trong thực tế đã tồn tại một 
loạt các khái niệm về tính xác thực không phù hợp với khái niệm 
của các tổ chức quốc tế. Một cuộc xung đột giữa các mục tiêu và 
thực tiễn đã kết thúc với sự bác bỏ mô hình phổ quát và thay thế 
chúng bằng một khái niệm tương đối trong việc bảo vệ di sản. 

Vậy, liệu có liên quan hoặc thậm chí có thể áp đặt các nguyên tắc 
khoa học hiện đại về bảo tồn và bảo tồn trong bối cảnh Phật giáo 
hay không? Khi đặt ra câu hỏi này, chúng ta đang chạm đến một vấn 
đề có tính cốt lõi là quan niệm của Phật giáo về sự vô thường của 
vật chất chi phối nhận thức về thực tại: “hỡi các tu sĩ, tất cả những 
thứ được tạo thành nghiệp chướng là uô thường; chúng không cố định, 
không thoải mái uà được đặc trưng bởi sự thay đổi liên tục... Đối với 
tất cả chúng sinh, mọi sinh vật, mọi sự sống đêu bị giới hạn bởi cái chết; 
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đối với họ, không có sự chấm dứt của cái chết và tái sinh” (bản dịch từ 
Anityatasutra - Kinh Vô thường; Strong 2002, tr. 91). 

Một trong ba đặc điểm của sự tồn tại trong Phật giáo là sự vô 
thường của vật chất. Vật chất, hoặc vật liệu, về cơ bản là những gì 
mà các nhà khảo cổ học phải đối phó. Chúng ta đang nói về những 
điều mang ý nghĩa của đặc điểm tư tưởng, chính trị và kinh tế theo 
bối cảnh xã hội đương đại. Những điều này cũng là mối quan tâm 
chính trong việc bảo vệ và quản lý di sản văn hóa, bao gồm các thực 
tiễn và phương pháp tiếp cận liên quan đến việc xử lý các di tích 
khảo cổ. Do đó, cách tiếp cận của chúng ta cũng dao động và thay 
đổi, tùy thuộc vào định hướng tư tưởng. Tuy nhiên, vấn đề bất cập 
cho đến nay vẫn là các chiến lược luôn lấy thế giới quan phương Tây 
làm điểm xuất phát. Do đó, mục đích của phần này là xét lại thực 
tiễn quản lý di sản hiện nay, với việc bảo tồn như cốt lõi của nó dưới 
ánh sáng của tư tưởng Phật giáo. 

Diễn đàn ICCROM kết luận rằng, “đi sản tôn giáo đương đại có 
tâm quan trọng đặc biệt, với ai trò quan trọng của nó trong việc truyền 
đạt, thể hiện và duy trì các đúc tin mang lại bản sắc tâm linh, ý nghĩa uà 
mục đích cho cuộc sống của con người” (Stovel, H., Stanley-Price, N. 
& Killick, R. eds. 2007). Điều này cũng đúng với di sản Phật giáo. 
Di sản Phật giáo có thể được coi là hiện thân trí tuệ, hữu hình, vô 
hình, chuyển dịch hay bất động của Phật giáo, một tôn giáo được tổ 
chức chính thức đã duy trì sự sống cả về vật chất và tâm linh của con 
người trong khu vực châu Á trong hơn 2.500 năm. Trong suốt thời 
kỳ này, Phật giáo đã và đang là nguồn cảm hứng định hình và tiếp 
tục định hình nhiều cuộc sống và xã hội ở khu vực châu Á. Do đó, 
tôn giáo, cũng như tất cả các hình thức biểu hiện của nó, xứng đáng 
được xã hội chú ý. Nó cũng phải được công nhận rằng các xã hội của 
khu vực này cần phải chú ý đặc biệt đến di sản Phật giáo. Quan sát 
này nhấn mạnh sự cần thiết phải hiểu di sản Phật giáo ngoài những 
biểu hiện vật chất của nó. Kết luận thứ hai của Diễn đàn ICCROM 
2003 cũng cung cấp một số hướng dẫn theo hướng này có giá trị đối 
với di sản Phật giáo: 
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“Sự hiểu biết về di sản tôn giáo đương đại đòi hỏi phải nhận ra rằng 
ý nghĩa vô hình của các vật thể, cấu trúc và địa điểm tôn giáo hữu hình 
là chìa khóa cho ý nghĩa của chúng. Không thể tách rời tính vật thể và phi 
vật thểvì tất cả các chất liệu uăn hóa đêu có cuộc sống tới giá trị phi vật thể” 
(Stovel, H.„ Stanley-Price, N. & Killick, R. eds. 2007, pp 31-43). 

Ý tưởng này đã được xây dựng thêm trong phần Kết luận của 
Diễn đàn ICCROM rằng: “ái sản tôn giáo đương đại được thể hiện 
bằng các chất liệu uăn hóa: các cấu trúc hữu hình, đồ vật và tác phẩm 
nghệ thuật được tạo ra để hỗ trợ các hình thúc thờ cúng trong các tín 
ngưỡng cụ thể tà trong các nghi lễ phi vật thể lễ kỷ niệm và các hoạt 
động tôn sùng. Trong mợi trường hợp, các biểu hiện vật thể uà phi vật 
thể của di sản mang các giá trị uô hình, thể hiện tẫm quan trọng của di 
sản đối với các cộng đồng coi nó là quan trọng” (Stovel, H., Stanley- 
Price, N. & Killick, R. eds. 2007, tr. 31-43). 


Các biểu hiện vật chất của những ngôi đền, chẳng hạn là những 
ngôi đền vẫn đang được sử dụng, các địa điểm khảo cổ, các đối 
tượng thờ cúng và tranh vẽ trong các đền thờ, viện bảo tàng hoặc 
được phát hiện qua các cuộc khai quật. Ngoài ra, có nhiều hình thức 
nghi lễ, thực hành khác nhau và hệ thống kiến thức liên quan đến 
chúng. Điều quan trọng phải hiểu rằng một số địa điểm khảo cổ là 
các thực thể sống đã được tôn thờ trong nhiều thế kỷ như là một 
phần của truyền thống liên tục. Chẳng hạn, các bảo tháp khổng lồ ở 
Sri Lanka, được thành lập từ thời tiền Kitô giáo, vẫn đang được thờ 
cúng và có thể được sử dụng và đổi mới liên tục. Mặt khác, các di 
tích được tìm thấy trong các địa điểm khảo cổ Phật giáo ở Pakistan 
và Ấn Độ đang được cho phép trưng bày và chiêm bái bởi các phật 
tử. Bản chất của những biểu hiện này và mối liên kết của chúng 
với xã hội là khác nhau từ nơi này đến nơi khác, tùy thuộc vào các 
trường phái tư tưởng khác nhau của Phật giáo được lan truyền khắp 
khu vực. Những khác biệt và tương đồng này sẽ được phản ánh bởi 
các đại diện cho các quốc gia khác nhau. 

Người viết cho rằng quan niệm về bảo tồn di sản của Phật giáo 
có bốn điểm quan trọng: 
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1. Nhận thúc về thời gian là một quá trình theo chu kỳ trong 
Phật giáo, chứ không phải là một quá trình tuyến tính, đòi 
hỏi một sự hiểu biết khác nhau về quá khứ có ý nghĩa đối 
với di sản, quản lý và bảo tồn (Wijesuriya, G. 2005, tr. 31- 
43). Liên quan đến vấn đề này là cách nhận thức về di sản, 
Ananda Coomarawamy đã lập luận rằng, “nghệ thuật không 
có gì là tuyệt đối hữu hình” (Coomaraswamy, A. K. 2008, 
Accessed 9. 2008), điều này dẫn đến sự thay đổi đối với quan 
niệm cơ bản trước đây khi quan niệm này coi “tác phẩm nghệ 
thuật chỉ là hoàn toàn hữu hình”. 


2. Quan tiệm Phật giáo như vô thường rất quan trọng trong 
tiệc hiểu và mô tả di sản Phật giáo. Một nhà làm công tác 
bảo tồn di sản Phật giáo chuyên nghiệp từ Bhutan đã lập luận 
rằng “giáo lý Phật giáo cổ đại về sự uô thường và sự thay đổi tất 
cả mọi thứ trong sự tổn tại uà sự chấp nhận tự nhiên vê sự phân 
rã tạo thành một cuộc đối đầu với cách tiếp cận quốc tế về bảo 
tần” (Dupka, P. 2002). 

3. Chức năng và ý nghĩa của di sản Phật giáo sẽ có ý ngÌữa đối 
với bảo tốn. Chúng ta phải nghiên cứu để xử lý các địa điểm 
linh thiêng và các đối tượng đang được sử dụng để thờ cúng. 
Chúng chứa các khía cạnh về chức năng, ý nghĩa biểu tượng 
và các lớp ý nghĩa khác nhau. Một trong những nhà sư cao 
cấp được kính trọng nhất từ Sri Lanka cho rằng “một cefiya 
(bảo tháp) nên được đối xử như một vị Phật sống. Tất cả sự tôn 
trọng 0à danh dự mà một người dành cho Đức Phật cũng nên 
được bày tô với một cetiya” (Rahula, W. 1956). Điều này có ý 
nghĩa sâu sắc đối với việc phục hồi bảo tháp Phật giáo. Việc 
phục hồi và đổi mới các đối tượng thờ cúng và các cấu trúc 
để lấy lại hình thức đã có trước đây và ý nghĩa biểu tượng của 
chúng; sự cần thiết phải đánh giá cao và trân trọng chúng 
trong sự hoàn thiện của chúng, là một trong những hệ thống 
giá trị quan trọng nhất gắn liền với di sản Phật giáo. 


4.. Việc bảo tổn di sản Phật giáo cũng liên quan đến khái tiệm 
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về công đức. Theo đó mọi người đều cố gắng tham gia và 
đóng góp cho công việc sửa chữa các di sản Phật giáo. Để 
tạo điều kiện cho quá trình này, có một hệ thống kiến thức 
rộng lớn dưới dạng văn học, văn khắc và thực hành cần thiết 
để hiểu rõ hơn về di sản Phật giáo và bảo tồn lâu dài hoặc để 
đảm bảo tính liên tục của nó. Do đó, những người tham gia 
công tác bảo tồn di sản Phật giáo được yêu cầu cân nhắc tìm 
hiểu di sản Phật giáo được phân bổ theo chủ đề, tập trung 
nhưng không giới hạn đối với một số câu hỏi được liệt kê 
dưới đây: 

‹ Triết học Phật giáo nên định hình xa đến mức nào trong định 
nghĩa về di sản Phật giáo (quan điểm về quá khứ, di sản, vz...)? 

e Làm thế nào để nắm bắt các khía cạnh trí tuệ hữu hình và vô 
hình khi xác định di sản Phật giáo (trong các truyền thống, nghi lễ, 
lễ hội, vx...)? 

« Vai trò của di sản Phật giáo trong việc xác định xã hội châu Á 
là gì? 

‹ Vai trò của di sản Phật giáo trong đời sống đương đại của xã 
hội châu Á là gì? 

‹ Chúng ta nên đi xa đến mức nào trong việc chỉ định di sản Phật 
giáo nào ở cấp quốc gia/quốc tế? 

‹ Những øì cần được bảo tồn: đền thờ đương đại, di tích khảo 
cổ, đồ vật thờ cúng? 

s Ai nên tham gia vào việc xác định và giải thích di sản Phật giáo? 

Có thể chỉ ra rằng sự hiểu biết về di sản Phật giáo hiện có thể 
nằm trong tay các chuyên gia di sản, nhưng nó phải là một nỗ lực 
tập thể với sự kết nối của các nhà sư và cộng đồng. 

Như đã đề cập ở trên, khái niệm vô thường (awffya) trong Phật 
giáo cho ta thấy tầm quan trọng có tính triết học đối với các quá 
trình suy thoái không thể tránh khỏi trong thế giới vật chất. Nhưng 
điều quan trọng đối với ngành bảo tồn di sản không phải là các khía 
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cạnh triết học của khái niệm vô thường mà là triết lý về sự vô thường 
đã dưa đến những biểu hiện vật thể và phi vật thể với một ý định rõ 
ràng là làm cho chúng tồn tại theo nguyện vọng của các thực hành 
Phật giáo được thể chế hóa qua nhiều thế kỷ. 


Khái niệm vô thường được xây dựng xung quanh triết lý của Phật 
giáo. Các tôn giáo đều có các thực hành và nghi lễ đảm bảo sự tồn 
tại lâu dài của chúng. Chullawagsa, một phần của Thripifaka - Kinh 
Tam Tạng, đã hướng dẫn các nhà sư Phật giáo phục chế và sửa chữa 
nhà ở của họ như là một nguyên tắc bắt buộc; sửa chữa các tòa nhà 
được xem xét theo trật tự Phật giáo (Vinaya Pitakaya - Tạng Luật: 
Chullawaggapali, tr.128-237). 

Có nhiều trường hợp di sản Phật giáo ở Ấn Độ hay Sri Lanka 
phản ánh khát vọng này. Wijesuriya (1993, tr. 10) đã mô tả điều 
này theo chiều dài lịch sử: “quan niệm về việc bảo tôn các thánh tích 
của Đức Phật như một 'ký ức uà như một sự tôn trọng đối với tuột người 
thây vĩ đại đã bắt đầu ngay sau khi ông qua đời. Do đó, bảo tháp được 
xây dựng để lưu giữ các thánh tích của Đúc Phật trong sự ghi nhớ và thờ 
cúng ở một trong những tòa nhà đầu tiên được xem xét để bảo tổn bởi 
các môn đồ. Các hoạt động bảo quản liên quan đến bảo tháp được tìm 
thấy dưới các hình thức khác nhau như sửa chữa, phục chế, mở rộng và 
xây dựng lại. Những hoạt động này được ghi lại trong biên niên sử như 
Mahavuamsa — Đại sử biên niên và cả trong nhiều bản khắc. Các sự kiện liên 
quan đến sự phát triển của bảo tháp đầu tiên ẩược xây dựng tại Sri Lanka 
(khoảng thế kỷ thứ 3 TCN) bởi vua Thuparama, minh họa cho các sự can 
thiệp khác nhau của những người cai trị” (Rahula, W. 1956). 

Ví dụ này cho ta thấy khát vọng của những người bảo trợ thời cổ xưa 
của di sản Phật giáo để xây dựng các tượng đài cho ký ức vĩnh viễn về 
các khía cạnh tôn giáo và triết học của Phật giáo. Có lẽ, điều này là do uô 
thường là một bản chất vĩnh viễn của thế giới và của cuộc sống. 

4. BẢO TỒN VÀ PHÁT HUY DI SẢN VĂN HÓA PHẬT GIÁO TẠI 
VIỆT NAM 


Cuối cùng, để kết luận về vai trò của Phật giáo và di sản văn 
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hóa của nó trong xã hội Việt Nam đương đại, tôi xin trích dẫn một 
tuyên bố của nguyên Chủ tịch nước Nguyễn Minh Triết tại lễ khai 
mạc Ngày VESAK Liên hợp quốc 2008 tại Hà Nội: “Việt Nam có 
sự thực hành nhiễu tôn giáo mà Phật giáo, dựa trên những lý tưởng vê 
lòng từ bi yêu thương, niễm vui và sự an lạc đã được hoan nghênh và 
phát triển cùng tới đất nước uà hướng đến hạnh phúc của mọi người kể 
từ khi thành lập cách đây gần 2.000 năm. Mọi chế độ trong suốt chiêu 
đài lịch sử Việt Nam đều ghi nhận sự đóng góp của các nhà tăng ni đáng 
kính, những người đã nỗ lực vì một dân tộc hạnh phúc và một quốc gia 
hòa bình” Ông Nguyễn Minh Triết cũng nhấn mạnh về thực tế năm 
2008, VESAK được tổ chức tại Việt Nam đã khẳng định rõ ràng sự 
tôn trọng của đất nước ta đối với nghị quyết rất có ý nghĩa của Liên 
hợp quốc về ngày tôn giáo văn hóa của thế giới. Điều này cũng phản 
ánh sự quan tâm và tôn trọng có tính liên tục của Việt Nam ta đối 
với các giá trị đạo đức cao quý của các tôn giáo trên thế giới, bao 
gồm cả Phật giáo. 

Đánh giá cao vai trò của Phật giáo nói chung và di sản văn hóa 
Phật giáo nói riêng, trong đời sống xã hội đương đại, chính phủ Việt 
Nam đã thiết lập một hệ thống chính sách và pháp luật nhằm bảo 
tồn và phát huy các giá trị của di sản văn hóa Phật giáo. 

Đấu tiên, thành lập một hệ thống các cơ quan quản lý chính phủ 
từ cấp trung ương đến địa phương với sứ mệnh bảo tồn và phát huy 
đi sản văn hóa quốc gia. 

Thứ hai Tăng đoàn Phật giáo Việt Nam được thành lập với 
nhiệm vụ giáo dục công chúng và huy động các nguồn lực xã hội để 
bảo tồn di sản văn hóa Phật giáo. 

Thứ ba, bên cạnh nhiệm vụ chính là tổ chức các hoạt động tôn 
giáo, Tăng đoàn Phật giáo Việt Nam cũng đóng góp đáng kể vào 
việc hướng dẫn và phát huy các nguồn tài nguyên của các tín đồ 
Phật giáo và tôn kính bảo tồn di sản văn hóa Phật giáo. 

Thứ tư, Việt Nam đã thiết lập Chương trình mục tiêu quốc gia để 
phục chế và bảo tồn các di sản và di tích. 
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Thứ năm, Bộ Văn hóa, Thể thao và Du lịch đã ban hành các 
chương trình giáo dục di sản cho cộng đồng địa phương, đặc biệt là 
nhắm mục tiêu vào học sinh trung học và thế hệ trẻ. 


Thứ sáu, Bộ Văn hóa, Thể thao và Du lịch đã phối hợp với Bộ 
Giáo dục và Đào tạo triển khai và thực hiện chương trình “Xây dựng 
một xã hội học tập suốt đời”, trong số những vấn đề khác, nhắm vào 
việc thành lập các tổ chức văn hóa và giáo dục như các di tích, bảo 
tàng và thư viện với tư cách là các trung tâm học tập suốt đời. 


Thứ bảy, chính phủ Việt Nam đã quyết định lấy ngày 23/1 1 hàng 
năm làm Ngày Quốc gia về Di sản Văn hóa và tất cả các tổ chức xã 
hội được khuyến khích để kỷ niệm ngày này. 

Tóm lại, các hoạt động trên đã góp phần tích cực vào việc huy 
động các nguồn lực xã hội để bảo tồn di sản văn hóa dân tộc, trong 
đó có di sản văn hóa Phật giáo Việt Nam. 

KẾT LUẬN 

Các trình bày ở trên giúp chúng ta xem xét về việc bảo tồn di sản 
Phật giáo và sự quan trọng của khái niệm về tính xác thực. Đây là 
một khái niệm rất quan trọng trong việc bảo tồn di sản Phật giáo. 
Tính xác thực nằm trong cả hai lĩnh vực vật thể và phi vật thể của di 
sản nên khái niệm về tính xác thực có được các chiều kích mang cả 
tính nội tại lẫn tính khách quan của nó; theo đó, những øì biểu thị 
tính xác thực không thể được đưa vào chỉ trong một quá trình tạo ý 
nghĩa duy nhất mà là vô số ý nghĩa và giá trị. Điều này là do những 
người liên kết với di sản Phật giáo và chính di sản sống trong hiện 
tại như một chiều kích tạm thời và liên tục thay đổi. 

Do đó, việc bảo tồn hay tôn tạo các di sản Phật giáo nói riêng và 
đi sản văn hóa nói chung đòi hỏi cả khả năng chuyên môn lẫn tầm 
nhìn chiến lược cũng như sự hiểu biết vô cùng rộng lớn, thâm sâu 
để có thể giữ gìn được những công trình vĩ đại đó cho các thế hệ 
mai sau. 


*** 
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KHOA HỌC DI SÂN —- NGÀNH KHOA HỌC MỚI 
DƯớI GÓC NHÌN CỦA PHẬT GIÁO 


Nguyễn Mạnh Cường” 


DẪN NHẬP 


Khoa học di sản là lĩnh vực liên ngành của nghiên cứu có tính 
khoa học về di sản. Khoa học di sản dựa trên các ngành nhân văn, 
khoa học và kỹ thuật đa dạng. Nó tập trung vào việc tăng cường sự 
hiểu biết, chăm sóc và sử dụng bền vững di sản để có thể làm phong 
phú thêm cuộc sống của người dân, cả hiện tại lẫn trong tương 
lai. Khoa học di sản là một thuật ngữ bao gồm tất cả các hình thức 
nghiên cứu khoa học đối với các công trình của con người và các công 
trình kết hợp giữa tự nhiên và con người, có giá trị với con người. 

Thuật ngữ này đã được sử dụng rộng rãi sau năm 2006 khi ngày 
càng trở nên rõ ràng rằng các thuật ngữ bảo tồn truyền thống hoặc 
khoa học bảo tồn phản ánh không đây đủ các nghiên cứu về di sản 
văn hóa. Các nhà khoa học di sản trong bảo tàng, phòng trưng bày, 
thư viện, phòng lưu trữ, trường đại học và các tổ chức nghiên cứu 
thường thực hiện các nhiệm vụ như hỗ trợ việc bảo tồn (thường 
được gọi là khoa học bảo tồn), truy cập (ví dụ: phát triển các công 
cụ CNTT mới), giải thích, bao gồm khảo cổ học (ví dụ: tìm niên 
đại, chứng minh, đưa ra kết luận), quản lý di sản (ví dụ: phát triển 


>NÑCS, Khoa Khoa học Chính trị, Trường ĐH KHXH&NV,ĐHQG-HN. 
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các công cụ và kiến thức hỗ trợ các quyết định hoặc chiến lược quản 
lý môi trường mà trong đó di sản đang tồn tại) và thúc đẩy sự gắn 
kết xã hội rộng lớn hơn với di sản (ví dụ: giá trị di sản và đạo đức). 
Khoa học di sản cũng là một phương tiện tuyệt vời để tham gia có 
tính chủ động của cộng đồng vào khoa học cũng như di sản. 


` « 


Khoa học di sản được coi là “chìa khóa cho sự bền vững lâu dài 
của di sản: đó là quản lý sự thay đổi và rủi ro; tối đa hóa lợi ích xã 
hội, văn hóa và kinh tế không chỉ ngày nay, mà theo cách chúng ta 
có thể truyền lại cho các thế hệ tương lai những gì chúng ta đã kế 
thừa” (Science and Technology Committee: Science and Heritage 
2019-10-06). Các lĩnh vực nghiên cứu, trong đó khoa học di sản 
tạo ra một đầu vào cụ thể, được công nhận gồm bảo tàng, phòng 
trưng bày, thư viện và tài liệu lưu trữ; môi trường lịch sử và khảo 
cổ học được xây dựng bởi các tài liệu về Chiến lược Khoa học Di 
sản của Quốc gia Vương quốc Anh (UK National Heritage Science 
Strategy 2019-10-06). 

1. LÝ THUYẾT 

Lĩnh vực này vẫn đòi hỏi tổng quan tài liệu và các ý kiến về việc 
liệu rằng khoa học di sản có phải là một lĩnh vực theo đúng nghĩa 
của nó hay chỉ là một lĩnh vực trong phân kỳ nghiên cứu (Round 
Table Discussion on the Future of Heritage Science 2016-01-08). 
Tuy nhiên, điều này có vẻ như là một vấn đề về việc công nhận 
mang tính học thuật chứ không phải là một vấn đề trong việc thực 
hành nghiên cứu. Có những chứng cớ thực tế cho thấy khoa học di 
sản là một lĩnh vực nghiên cứu cũ: trong Bải giảng Giáng sinh của 
Viện Hoàng gia năm 1843, Michael Faraday đã chỉ ra rằng ô nhiễm 
đóng góp quan trọng như thế nào đối với sự xuống cấp của các cuốn 
sách. Các tiền đề sau đây có tầm quan trọng đã được xác định (A 
Brief Theory of Heritage Science 20 16-01-08): 


« - Khoa học di sản vốn có tính định kiến và thiên vị, vì các nhà 
khoa học, bằng cách nghiên cứu về di sản, đã đóng góp vào 
giá trị của nó: họ tạo ra và phổ biến di sản thông qua nghiên 
cứu của họ. 
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„ - Khoa học di sản không phải là khoa học cơ bản cũng không 
phải là khoa học thử nghiệm vì làm việc với các đối tượng di sản 
thực tế, các tòa nhà hoặc địa điểm không thể là công việc có thể 
lặp lại vì di sản không phải là một đối tượng thử nghiệm. Mặt 
khác, phương pháp khoa học và lý luận suy diễn dễ dàng được 
áp dụng khi làm việc với các mô hình và đối tượng mô hình, 
điều mà các nhà khoa học di sản thường làm do giá trị cao của 
các đối tượng lịch sử thực tế và do đó, hạn chế việc lấy mẫu. 

Vì bối cảnh của di sản thường không được biết đến, có thể có 
bất kỳ số lượng biến số nào ảnh hưởng đến hệ thống di sản theo 
quan sát - do đó lý luận quy nạp thường được áp dụng trong khoa 
học di sản. Ở khía cạnh này, tiền đề của khoa học di sản tiếp cận với 
khoa học xã hội. Di sản có thể truy cập được, ở dạng xác thực được 
bảo tồn hoặc dưới dạng tái tạo (kỹ thuật số), là một “fài nguyên cho 
tăng trưởng kinh tế, cung cấp việc làm và sự gắn kết xã hội” (Towards 
an integrated approach to cultural heritage for Europe EU 2016- 
01-08). Thông qua cải thiện việc tiếp cận, khoa học di sản do đó 
đóng góp cho sự thịnh vượng của xã hội. Khoa học di sản là bằng 
chứng cho thấy không có thế giới của “Hai nền văn hóa”. Một nhà 
khoa học, nghiên cứu di sản buộc phải “bất chấp” sự tồn tại của sự 
phân chia (nếu có): không thể có nghiên cứu khoa học về di sản mà 
không có sự đóng góp của nghiên cứu nhân văn. Khoa học di sản 
cũng kết nối thành công khoa học và văn hóa, bởi vì nó cung cấp 
một phương tiện hấp dẫn để truyền đạt ý tưởng và khái niệm liên 
quan đến công nghệ và kỹ thuật, cũng như văn hóa và xã hội. Khoa 
học di sản có thể được coi là tương tự như so sánh khoa học nhân 
học với khoa học về địa lý môi trường, được Halford Mackinder 
định nghĩa vào năm 1887 là một môn học nhằm “thu hẹp một trong 
những khoảng trống lớn nhất” giữa “khoa học tự nhiên và nghiên cứu uề 
loài người” (MacKinder, H. J. 1887, tr. 141-173). 


1. Hai nên uăn hóa là phần đầu tiên của Bài giảng Rede rất có ảnh hưởng năm 1959 của nhà khoa học 
và tiểu thuyết gia người Anh C. P. Snow. Luận điểm của bài giảng này là “đời sống trí tuệ của toàn xã hội 
phương Tây” được chia thành hai nền văn hóa - khoa học và nhân văn - đây vốn là một trở ngại lớn trong 
việc giải quyết các vấn đề của thế giới. 
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1.1. Nghiên cứu 


Bảng 1. Xu hướng xuất bản trong lĩnh vực khoa học di sản, 
2005-2014. 
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Khoa học di sản là một lĩnh vực khoa học ngày càng sống động. 
Vật liệu và kỹ thuật của quá khứ thường rất khó nghiên cứu vì vậy 
mà các kỹ thuật và phương pháp hiện đại cần được sử dụng. Những 
khám phá mới đối với khoa học thường là kết quả của những nỗ lực 
như vậy, ví dụ: kháng sinh mới từ vi khuẩn được phát hiện trong 
hang động Altamira, Tây Ban Nha. Với định nghĩa rộng, khoa học 
đi sản trải dài trên nhiều hoạt động khoa học. Để hỗ trợ việc bảo 
tồn, tiếp cận, giải thích và quản lý, khoa học di sản phải dựa trên 
bảng kiến thức liên ngành, từ khoa học cơ bản (hóa học, vật lý, toán 
học, sinh học) đến nghệ thuật và nhân văn (bảo tồn, khảo cổ học, 
triết học, đạo đức, lịch sử, lịch sử nghệ thuật, v.v.), bao gồm kinh tế, 
xã hội học, khoa học máy tính và kỹ thuật. 


Các lĩnh vực học thuật, được đánh giá bởi số lượng kết quả học 
thuật được công bố hàng năm, đang tăng đều đặn. Điều này có thể 
được thực hiện để ước tính kích thước của lĩnh vực này - với số lượng 
đầu ra trong năm 2014 là 6.800 (ISI Web of Knowledge 2016-01- 
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08), có thể giả định rằng hiện có khoảng 3.000 nhà khoa học di sản 
hoạt động trong lĩnh vực này (xuất bản trung bình 2 ấn phẩm học 
thuật mỗi năm). Điều này đi ngược lại với quan điểm thường thấy 
cho rằng lĩnh vực này là nhỏ. 


Tỷ lệ về khoa học di sản trên mỗi quốc gia rất khác nhau, khoảng 
20% các nhà nghiên cứu đang hoạt động ở Mỹ, 1S% ở Anh, 10% ở 
Ý, 5% ở Pháp và 5% ở Trung Quốc (với sự gia tăng mạnh mẽ trong 
thập kỷ qua). Từ năm 2013, lĩnh vực khoa học có tạp chí hàng đầu 
của riêng mình, Khoa học di sản (Heritage Science 20 16-01-08). 


Vào năm 2013, dự án Mind the Gap, được tài trợ bởi Chương 
trình Khoa học và Di sản EPSRC / AHRC của Anh, (UK AHRC/ 
EPSRC Science and Heritage Programme 2016-01-08) đã báo cáo 
về các chương trình điều khiển và trở ngại trong nghiên cứu liên 
ngành (Mind the Gap Report AHRC 2016-01-08). Dự án cho thấy 
rằng không có khoảng cách giữa tính chính xác và sự tương thích 
trong nghiên cứu khoa học di sản mà thay vào đó là sự liên tục của 
hoạt động. Tuy nhiên, có ít sự hài lòng hơn đối với nghiên cứu khoa 
học di sản liên quan đến tác động của nó đối với thực tiễn, so với tác 
động học thuật của nó (Dillon, Catherine; Bell, Nancy; Fouseki, 
Kalliopi; Laurenson, Pip; Thompson, Andrew; Strliẻ, MatiJa 2014). 


1.2. Giáo dục 


Các con đường đi tới sự nghiệp khoa học di sản là khác nhau. Do 
tính chất đa ngành của khoa học di sản, bất kỳ nền tảng học thuật 
nào cũng phù hợp, từ các ngành khoa học chính thức, khoa học tự 
nhiên đến khoa học xã hội. Hầu hết các nhà nghiên cứu đã tham 
gia vào lĩnh vực này bằng cách thực hiện nghiên cứu cấp độ tiến sĩ 
trong lĩnh vực này, đó là do một thực tế là hiện tại không có khóa 
học đại học nào trong lĩnh vực này. Từ năm 2010, các khóa học thạc 
sĩ về khoa học di sản đã có tại Đại học College London và Đại học 
Queens, Belfast (Heritage Science Masters at Queens University, 
Belfast 2016-01-08). Tại Ý, sinh viên có thể lấy bằng đại học hoặc 
sau đại học về khoa học bảo tồn tại Đại học Florence, Đại học 
Bologna, và một chương trình được thành lập gần đây tại Đại học 
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Venice. Một số trường đại học khác ở Ý có các giảng viên mà trọng 
tâm nghiên cứu chính là khoa học di sản; các nhóm này thường 
tiếp nhận sinh viên quốc tế muốn lấy bằng tiến sĩ trong lĩnh vực 
này (COLOMBINI GROUP - Chemical Science for the Safeguard 
of Cultural Heritage 2017-09-28). Các khóa học được giảng dạy 
trong các chương trình khoa học di sản bao gồm các yếu tố của di 
sản, ví dụ: môn lịch sử nghệ thuật có tính kỹ thuật thường là một 
phần của các khóa học lịch sử nghệ thuật và khoa học tự nhiên. Đại 
học Công nghệ Brandenburg ở Đức cung cấp chương trình Thạc 
sĩ Quốc tế Nghiên cứu Di sản Thế giới (World Heritage Studies, 
Master of Arts 2018-07-19) và Chương trình Tiến sĩ Nghiên cứu Di 
sản (PhD Programme Heritage Studies 2018-07-19). 


Tại UCL, Đại học Oxford và Đại học Brighton, Trung tâm 
đào tạo tiến sĩ về khoa học và kỹ thuật về nghệ thuật, di sản và 
khảo cổ học (SEAHA) được thành lập vào năm 2014 (Centre for 
Doctoral Training in Science and Engineeringin Arts, Heritage and 
Archaeology 2016-01-08). Một khía cạnh quan trọng của chương 
trình SEAHA là bản chất hợp tác của các dự án, cho phép hợp tác 
giữa các tổ chức học thuật, ngành công nghiệp và cơ quan di sản 
quốc gia tập trung vào ứng dụng cho đào tạo nghiên cứu. 

Vì lĩnh vực này đòi hỏi các kỹ năng liên ngành và chuyển giao 
đáng kể, sinh viên tốt nghiệp có thể nhận được công việc trong 
ngành công nghiệp và các học viện. Để làm việc trong lĩnh vực khoa 
học di sản (ví dụ: trong phòng thí nghiệm bảo tàng), thường phải có 
bằng tiến sĩ về khoa học vật lý và kinh nghiệm trong bảo tàng bảo tồn. 


2. TẠI SAO PHẢI BẢO TỒN DI SẢN? ĐỘNG CƠ CỦA PHƯƠNG TÂY 


Mặc dù có rất nhiều động cơ nhằm bảo tồn các di tích cổ đại, 
tuy nhiên chúng đều xuất phát từ các tư tưởng hiện đại, ý tưởng 
cho rằng lịch sử không được cấu trúc bởi định mệnh, và thực tế 
không phải là vô tận và phổ quát. Vật chất vẫn trở nên quan trọng 
đối với sự hiểu biết lịch sử trong các dự án hiện đại, và tính lịch sử 
này phản ánh một hình ảnh về bản thân con người (Cleere 1989, tr. 
1-3; Lowenthal 1985, tr. 389 -396). Sự thôi thúc bảo tồn trong thời 
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đại của chúng ta dựa trên những động cơ này nhưng chúng đã thay 
đổi và thay đổi liên tục. Các động cơ nhằm bảo tồn trong quá trình 
quản lý di sản ngày nay đã được thảo luận và phân tích qua nhiều 
năm (Carman 1996; Cleere 1989; Darvill 1999; Fowler 1992; Lipe 
1984; Lowenthal 1985; Smith 1993). 


Động cơ chính trị và công cụ xoay quanh việc sử dụng di sản để 
hợp pháp hóa và thúc đẩy bản sắc nhóm và liên minh chính trị. Luật 
pháp và các quy định thể hiện niềm tin rằng thông tin chứa trong các 
địa điểm khảo cổ và những di vật từ quá khứ có thể bị mất hoặc bị 
hư hỏng hoặc sử dụng sai, và điều này ngụ ý một sự mất mát không 
thể thay thế đối với công chúng. Cảm giác thuộc về một địa điểm 
hoặc một truyền thống tạo nên các liên minh quốc gia hoặc dân tộc, 
đòi hỏi các liên kết tượng trưng với quá khứ (Lowenthal 1985, tr. 
396). Nhu cầu liên kết đối với quá khứ có thể có tính phổ quát. Vì 
vậy, tôi cho rằng nhu cầu này phải được thể hiện theo những cách 
khác nhau, vì các liên kết với quá khứ phải xuất hiện hoàn toàn khác 
nhau nếu nhận thức về thời gian của một tộc người là tuyến tính 
hoặc tuần hoàn. Ngày nay, nhu cầu này được đáp ứng bằng cách bảo 
quản mọi thứ, mọi vật chất còn lại, có hình dạng và cấu trúc ban đầu 
nhắc nhở chúng ta về quá khứ. Việc đáp ứng nhu cầu này thông qua 
bảo tồn phản ánh nhu cầu khoa học của phương Tây, dựa trên các hệ 
thống giá trị và ý tưởng về tầm quan trọng tương đối không hoàn toàn 
phổ biến. Để minh họa, ta sẽ thảo luận về việc tạo ra các liên kết với quá 
khứ, thể hiện trên quy mô toàn cầu cũng như địa phương. 

Di sản đã trở thành một con tốt quan trọng trong trò chơi toàn 
cầu hóa, phụ thuộc vào sức mạnh kinh tế. Nó đã trở thành một hàng 
hóa để khai thác. Toàn cầu hóa có thể đại diện cho Tây phương 
hóa và có nghĩa là một mối đe dọa đối với sự biến đổi văn hóa địa 
phương. Sự cực đoan toàn cầu này được đại diện bởi các tổ chức 
quốc tế, bảo tồn di sản để giải cứu nó khỏi thiệt hại và phá hủy tiềm 
năng. Di sản ở cấp độ này được coi là tài sản thuộc về tất cả các quốc 
gia và mọi dân tộc trên thế giới, và được coi là có giá trị phổ quát áp 
dụng cho toàn nhân loại. Vấn đề then chốt cho bài hùng biện toàn 
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cầu này là quan niệm cho rằng bảo tồn có thể cứu rỗi loài người. Nó 
ngăn chặn sự biến mất của các vật phẩm, các di sản, điều này gây ra 
sự bần cùng hóa có hại cho di sản của tất cả các quốc gia trên thế 
giới (Công ước di sản thế giới của UNESCO 2005). Các mặt hàng 
đáng được bảo tồn, theo UNESCO, là vì chúng tạo thành di sản của 
chúng ta và là nguồn thông tin chính về một giai đoạn quan trọng 
trong sự phát triển của loài người. Theo nghĩa đó, tất cả chúng ta có 
thể tuyên bố chúng là một phần của di sản thế giới chung của chúng 
ta (Aplin 2002, tr. 9). Kiến thức về sự tồn tại của di sản, bất kỳ di sản 
nào, là đủ để cảm nhận được mối liên hệ với quá khứ (Lowenthal 
1998, tr. 134 -137). Và vì vậy, nhu cầu bảo tồn một thứ gì đó như 
một phần của di sản thế giới này, mong muốn tồn tại vĩnh cửu, giờ 
đã có đủ động lực để yêu cầu bảo tồn. Bảo tồn ngụ ý sự tham gia của 
tất cả mọi người, áp dụng cho cộng đồng quốc tế nói chung. Quan 
trọng cho một dự án như vậy là một cái nhìn về thế giới với tư cách 
một thực thể đồng nhất - ít nhất là ở một cấp độ, liên quan đến nhận 
thức về di sản. Sự tinh tế tu từ là một yếu tố quan trọng trong các 
cuộc tranh luận trên phạm vi toàn cầu này, được công nhận bởi một 
đối tượng định hướng khoa học, bởi những người có thẩm quyền, 
và cũng có tác động đáng kể. 

Mặt khác, toàn cầu hóa có thể gây ra một phản ứng địa phương 
mạnh mẽ, thể hiện sự quan tâm ngày càng tăng đối với lịch sử, 
truyền thống và bản sắc văn hóa địa phương (Logan 2002 xvii). Sự 
cực đoan này được minh chứng rõ ràng bởi các chính phủ thúc đẩy 
người dân địa phương vì một số lý do. Các chính phủ thường cố 
gắng bóp méo ký ức tập thể - một “sự biến dạng chiến lược” nhằm 
chỉ đạo tập thể bằng cách thao túng lịch sử của nó (Kohl và Fawcett 
1995, tr. 9-11). Điều này được thực hiện bằng cách giải thích lịch sử 
theo cách để giành được sự ủng hộ cho các chính sách cụ thể hoặc 
để duy trì quyền lực bá quyền của họ trong trật tự xã hội hiện tại. 
Sự bóp méo có chủ ý này có tác động rõ ràng nhất khi nó được sử 
dụng trong chính trị vì mục đích dân tộc. “Quá khứ được hợp thúc 
hóa. Quá khứ mang đến một bối cảnh huy hoàng hơn cho một hiện tại 
không có nhiêu thứ để tôn vinh” (Hobsbawm 1997, tr. 6). Quá khứ 
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được sáng tạo này đôi khi còn làm được nhiều hơn: “Huyền thoại 
và phát minh là điều cần thiết trong “chính trị vì bản sắc” mà các 
nhóm người ngày nay, tự xác định theo dân tộc, tôn giáo hoặc biên 
giới của các quốc gia trong quá khứ hoặc hiện tại, cố gắng tìm một 
sự chắc chắn trong một thế giới không chắc chắn và làm thế giới 
rung chuyển chỉ bằng cách nói, “Chúng ta khác biệt và tốt hơn so 
với những người khác” (Hobsbawm 1997, tr. 9-10). 


Mặc dù có nhiều ý kiến trái ngược nhau về tác động của toàn cầu 
hóa đối với di sản, nhưng những tác động này được cho là khá rõ 
ràng. Đây là một nghịch lý hấp dẫn. Khi chúng ta đồng ý tập trung 
vào địa phương, bản địa và các giá trị phi vật thể trong quy trình 
quản lý di sản, chúng ta không bao giờ ngừng đưa nó vào chương 
trình nghị sự thế giới. Một ví dụ quan trọng là tuyên bố mới nhất của 
ỦNESCO, bao gồm Những kiệt tác về di sản truyền khẩu và phi vật 
thể của nhân loại trong danh sách di sản thế giới. Một trong những 
mục tiêu rõ ràng của tuyên bố đó là bảo vệ một nền văn hóa tộc 
người cụ thể, nhưng khi làm như vậy, nó đã trở thành một khía cạnh 
không thể thiếu của chính quá trình toàn cầu hóa mà UNESCO coi 
là mối đe dọa đối với sự đa dạng của kho văn hóa và ký ức tập thể 
của mọi người (Eog Olwig 2002, tr. 145 -146). Câu hỏi đặt ra là làm 
thế nào một tổ chức toàn cầu, hoạt động theo các hướng dẫn chung, 
có thể nhận ra và đánh giá cao sự phức tạp và đa dạng của các biểu 
hiện văn hóa mà nó tìm cách bảo vệ (Eog Olwig 2002). Do đó, câu 
hỏi mở đầu nhưng ở cấp độ tổng quát hơn ở đây là “Có phải tất cả 
đều có thể bảo tồn một di sản phi vật thể - một di sản phi vật thể có 
giá trị vì những phẩm chất vốn đã khó định giá?”... Nó trở thành 
một mâu thuẫn khi một đặc trưng đặc biệt như vậy được đánh giá 
cao bởi một hệ thống mà bản thân nó bao hàm sự đồng nhất. 


Động cơ học thuật xuất phát từ ý tưởng rằng những øì còn sót lại 
từ quá khứ rất quan trọng đối với sự hiểu biết lịch sử. Khái niệm này 
gần với nguồn gốc của sự bảo tồn đạo đức nhưng nó đã liên tục thay 
đổi. Cơ sở dữ liệu khảo cổ phải được bảo vệ (Cleere 1989, tr. 9), và 
đo đó, trọng tâm là phần còn lại về tính chất vật lý, hình dạng ban 
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đầu, sự liên kết và tính vật chất của chúng. Ngày nay, đây là một phần 
- một phản ứng chống lại sự biến mất ngày càng tăng của mọi thứ và 
tốc độ mà chúng ta vượt qua chúng bằng cách (Lowenthal 1985, tr. 
399), trong một xã hội nơi sự thay đổi có tính hủy diệt đang diễn ra 
nhanh chóng và ngày một tăng tốc. Quá khứ càng bị phá hủy và bị 
bỏ lại phía sau, nhu cầu bảo tồn càng mạnh mẽ (Lowenthal 1985, tr. 
399). Có xu hướng cho rằng những gì còn sót lại được bảo tồn vẫn 
không thay đổi trong các viện bảo tàng hoặc là khu bảo tồn văn hóa 
hoặc tự nhiên, mãi mãi “đóng băng” và là nguồn thông tin vĩnh cửu 
về quá khứ của chúng ta. Tuy nhiên, bảo tồn là một quá trình vật 
chất hóa tích cực, trong đó vật chất là bất cứ thứ øì ngoại trừ một thực tế 
thực nghiệm (Buchli 2002, tr. 14 -15). Nó sản xuất ra hơn là bảo quản. 
Viễn cảnh này rất quan trọng để chúng ta hiểu rõ hơn về khái niệm vô 
thường của Phật giáo mà tôi sẽ tập trung vào phần sau của bài viết này. 

Những động cơ này cũng được kết nối và là kết quả từ nỗi nhớ 
về quá khứ. Khi cuộc sống hiện đại ngày càng trở nên trừu tượng và 
phi cá nhân, một phản ứng phổ biến là nỗi nhớ ngày càng lớn về quá 
khứ (Chase và Shaw 1989). Điều này bắt nguồn từ cuối thế kỷ thứ 
mười tám, khi mọi người bắt đầu gán các giá trị tích cực cho các xã 
hội rất khác biệt và xa cách với chính họ, và công nhận quá khứ là 
một “quốc gia xa lạ” (Lowenthal 1985, tr. 233). Một khao khát trở 
về quá khứ đã được phát triển từ sở thích này. Lý lẽ chung trong giai 
đoạn này là những ý tưởng tiến hóa và tuyến tính của một thế giới 
phát triển từ đơn giản đến phức tạp, bắt đầu từ sự man rợ và kết thúc 
trong xã hội hoàn toàn hợp lý và văn minh. Nếu các phần của quá 
khứ có thể được bảo tồn, chúng ta sẽ liên tục được nhắc nhở về sự 
xuất sắc và chủ quyền của chúng ta. Sự cảm thông và hoài niệm về 
quá khứ vì thế là một phần quan trọng của Chủ nghĩa lãng mạn. Đó 
là sự ngưỡng mộ đối với những thành tựu trong quá khứ, nơi tỉnh 
thần của quá khứ của riêng chủ nghĩa lãng mạn đã được khẳng định 
và được đánh giá cao, đơn giản vì đó là tính chất nó riêng có. Cơ sở 
cho thế giới quan này là nhận thức tuyến tính về thời gian. Mặc dù 
chủ nghĩa lãng mạn đã qua từ lâu, ý tưởng này đã được kế thừa và 
ngày nay vẫn hướng chúng ta tới các dự án bảo tồn di sản. 
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Cái tôi chọn để gọi là động cơ xã hội nhằm mục đích bảo tồn bao 
gồm động cơ tư tưởng, tâm lý và tinh thần. Theo quan điểm của tôi, 
lĩnh vực tâm linh đã bị lãng quên rất nhiều trong các cuộc thảo luận 
về di sản, nên tôi cố tình đưa nó vào trong các động cơ xã hội. Nếu 
chúng ta cho rằng động cơ để bảo tồn di sản là một đặc tính xã hội 
thì chúng ta phải coi di sản là bản sắc, như một biểu hiện văn hóa 
rộng lớn hơn, diễn ra ở mọi nơi và luôn có vị trí xã hội. Di sản như 
bản sắc đòi hỏi các định nghĩa mở, kết nối với lịch sử, tính liên tục, 
neo vào bộ nhớ của tộc người. Di sản với tư cách bản sắc có nghĩa là 
nó nằm trong và không thể tồn tại trong sự cô lập. Hoặc, như Gary 
Edson nói: “.. Có thểtốt hơn để coi đi sản không phải là một sự thật lịch 
sử (thực tế) mà chỉ là lý luận có điểu kiện và giả thuyết được tính toán 
để giải thích bản chất của sự vật (uà con người), uà nó không xác định 
nguồn gốc của truyền thống hoặc thực tiễn. Nếu người ta cho rằng di sản 
không có thực tế thực nghiệm, thì quá trình xác định nó được thay đổi 
và đơn giản hóa rất nhiều” (Edson 2004, tr. 343). 

Thái độ đối với di sản phải được bao gồm theo đó là mỗi cá nhân 
hoặc mỗi nhóm được trao quyền phát biểu cho bản sắc riêng của họ 
bằng ngôn ngữ của họ. Khái niệm di sản là chung và nên như vậy. 
Sau đó, ta sẽ dễ dàng hơn để xem xét các ý tưởng không bảo tồn khi 
tiếp tục các cuộc tranh luận về quản lý di sản. 

Cũng có thể khởi hành từ một cách tiếp cận mà chúng ta giả 
định rằng sự đồng nhất hóa văn hóa và toàn cầu hóa dẫn đến việc 
mất bản sắc trực giác. Tôi coi nỗi sợ mất bản sắc như vậy là động lực 
quan trọng nhất để bảo tồn di sản đương đại. Quá khứ mà chúng ta 
cố gắng duy trì sự sống bằng cách bảo tồn “hài cốt” của nó là một 
điều tưởng tượng, được thể hiện trong các truyền thống xã hội và 
được lưu giữ trong ký ức xã hội. Động cơ để bảo tồn do đó có thể 
được giải thích theo hai cách. Một là mong muốn cảm thấy hợp 
nhất và liên kết với quá khứ bằng cách tưởng tượng rằng người ta 
đã trải nghiệm điều gì đó khi lần đầu tiên thực sự trải nghiệm, ví 
dụ như khi đi bộ trong một bảo tàng nhìn vào các di vật được bảo 
tồn trong các cuộc trưng bày và tưởng tượng về sự liên tục hoặc ý 
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thức về nguồn gốc từ người hoặc nhóm người đã từng sản xuất và 
sử dụng những đồ vật đó. Một cách giải thích khác là quá trình tạo ra 
đi sản là quan trọng trong chính nó. Tại thời điểm bảo tồn, chúng 
ta tạo ra trí tưởng tượng của chính mình về quá khứ (Edson 2004, tr. 
339). Bằng cách chính thức hóa và “nghi thức hóa” di sản theo cách 
này, chúng ta đã làm chủ nó. Đó cũng có thể là động lực đủ để bảo tồn. 

Trí nhớ là một khái niệm khác có thể giúp chúng ta hiểu rõ hơn 
về các động lực để bảo tồn. Nhận thức về quá khứ luôn dựa trên 
trí nhớ (Lowenthal 1985, tr. 193). Ký ức cũng liên quan đến việc 
mất bản sắc, hay đúng hơn là nỗi sợ hãi về việc mất bản sắc. Xã hội 
đương đại của chúng ta bị chi phối bởi một luồng thông tin ngày 
càng gia tăng. Để trở thành một công dân tốt hoặc một người có 
tính cách mạnh mẽ, người ta phải nhớ tất cả thông tin này. Chúng 
ta càng nhớ nhiều càng tốt. Đồng thời, với lưu lượng thông tin ngày 
càng tăng, nhu cầu ghi nhớ càng nhiều càng tốt cũng tăng lên. Càng 
có nhiều thông tin mà chúng ta cần lưu giữ trong bộ nhớ của chúng 
ta, thì việc giữ nó ở bên trong tâm trí càng khó khăn hơn. Do đó, 
chúng ta phải thu thập những thứ hoặc đồ vật có thể giúp chúng 
ta ghi nhớ và di chuyển ký ức theo hướng rõ ràng, bên ngoài tâm 
trí, đến thế giới bên ngoài (Derwinger 2005; Yates 1966). Đây là 
một lời giải thích về lý do tại sao chúng ta rất tuyệt vọng tìm cách 
lưu giữ quá khứ và các đối tượng của nó. Ở đây không chỉ thú vị mà 
còn rất quan trọng để lưu ý thực tế rằng trong khi người phương 
Tây buộc bản thân phải nhớ càng nhiều càng tốt thì những người 
khác thực hành nghệ thuật... quên. Theo “nghệ thuật quên” (fñc 
art oƒƒorgetting), để nhớ tốt nhất các yếu tố cần thiết, người ta mong 
muốn có một trí nhớ tiềm ẩn trong tâm trí. Thổ dân Úc đã lập luận 
rằng người phương Tầy không biết phải nhớ gì và quên điều gì, và 
sự không chắc chắn của họ về cách liên quan đến quá khứ là một lý 
do để bảo tồn (Lowenthal 1998, tr. 29). Ở Trung Quốc, sự trường 
tồn được đánh giá cao thông qua những từ ngữ thể hiện những suy 
nghĩ bền bỉ của người khác, thay vì thông qua mọi thứ (Lowenthal 
1998, tr. 20). Do đó, quên đi có nghĩa là những gì được nhớ không 
được gợi lại thông qua vật chất, mà trong một tâm trí, thông qua 
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những dấu tích vật lý được giải phóng. Phương Tây có nguy cơ khái 
quát hóa thô, tôi muốn nhấn mạnh điểm này, vì ngay cả với ý định 
tốt nhất và cách tiếp cận toàn diện trong các cuộc tranh luận di sản 
hiện tại (nơi cộng đồng địa phương tham gia, các nhóm bản địa dạy 
các nhà quản lý di sản cách xác định và quản lý di sản, nhấn mạnh 
các đặc điểm quy mô nhỏ thay vì sự hoành tráng là lý do chính để 
bảo tồn) thì rõ ràng là người Phương Tây sống trong một thực tế nơi 
khái niệm Phật giáo về sự vô thường của mọi vấn đề không tồn tại. 


3. BẢO TỒN HAY KHÔNG BẢO TỒN? SONG ĐỀ CỦA PHẬT GIÁO 

Cùng với Khổ và Vô ngã, Vô thường là trung tâm của Đạo pháp - 
giáo lý của Đức Phật. Ba đặc điểm, hoặc nhãn hiệu của sự tồn tại có 
thể phục vụ với tư cách các học thuyết riêng biệt, nhưng cũng phụ 
thuộc chặt chế với nhau. 

Khổ (duhkha) là cốt lõi của quan niệm trung tâm của Phật giáo. 
Toàn bộ giáo lý của Đức Phật phát triển từ một sự hiểu biết về bản 
chất của Khổ - của tất cả sự tồn tại mang tính hiện tượng và một sự 
hiểu biết về cách thoát khỏi nỗi khổ này (Strong 2002, tr. 32-34). 
Quan niệm này, được gọi là Tứ diệu đế, bao gồm các định nghĩa 
về nỗi khổ, làm thế nào và tại sao nó phát sinh, làm thế nào để kết 
thúc nó và cuối cùng là cách để đạt được mục tiêu này - con đường 
thanh lọc và giải thoát thông qua hiểu biết, suy nghị, lời nói, hành 
động, sinh kế đúng đắn, nỗ lực, chánh niệm và tập trung. Đó là một 
khuôn khổ để nắm bắt các quá trình trải nghiệm trong cuộc sống và 
Tứ diệu đế được hiểu rõ nhất là các phạm trù hiện tượng trong các 
quá trình đó (Robinson và Johnson 1997, tr. 34-42). 


Vô ngã (anatman), là một trong ba pháp ấn (írilaksana) (Tam 
Pháp Ấn) của sự vật theo Phật giáo. Chân lý Vô ngã là pháp ấn chỉ 
có trong Phật giáo, cho rằng, không có một Ngã (äfman), một 
cái gì trường tồn, bất biến, cốt tủy, vững chắc, tồn tại nằm trong 
sự vật mà không phụ thuộc vào cái khác. Nghĩa là sự vật có mặt là 
do duyên sinh (tùy thuộc điều kiện) khởi phát, chứ sự vật không 
có quyền gì với sự sinh ra và sự hoại diệt của chính nó. Như thế, 
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theo đạo Phật, cái ngã, cái “tôi” là không có mà chỉ là một tập hợp 
của Ngũ uẩn (pañcaskandha), luôn luôn thay đổi, sinh diệt. Chú ý 
thêm rằng: Vô Ngã là một trong ba pháp ấn. Hai pháp ấn còn lại là 
Khổ và Vô thường. Cho dù, Đạo Phật có ra đời hay không, cho dù 
loài người có tồn tại hay không thì ba pháp ấn này vẫn hiện diện 
trong vũ trụ như một chân lý: mọi pháp hữu vi ( pháp có sinh thì có 
diệt) thì là Khổ, Vô Thường, Vô Ngã. Pháp Vô Vi (pháp không có sự 
tạo tác nên không có sự diệt) cũng là vô ngã. Pháp Vô Vi không có 
tính chất Vô thường và Khổ như pháp hữu vi. Để dễ hiểu, cần nhớ 
câu này: cái gì có sinh thì phải có diệt là vô thường; cái gì vô thường 
thì là khổ; cái gì khổ mà nó biến đổi theo duyên sinh (không tùy 
thuộc vào ý muốn của nó) thì là vô ngã. 

Vô thường (awfya), hay sự bất tiện, là một thuộc tính của tất cả 
các hiện tượng có điều kiện. Nó đơn giản có nghĩa là tất cả chúng 
sinh và tất cả mọi thứ phát sinh, sống và qua đời, trong chuyển động 
hình tròn, cho đến khi ra khỏi kiếp luân hồi cuối cùng đạt được. 
Mục tiêu cuối cùng này, Niết bàn, chỉ đạt được khi bản thể hoặc 
vật không có hoặc đã từ bỏ trạng thái ham muốn. Thuật ngữ Niết 
bàn cũng có thể được đánh đồng với sự giác ngộ và ngụ ý một sự 
tự do thoát khỏi ham muốn, và một số phận ra khỏi vòng tái sinh 
(Bechert và Gombrich 1984, tr. 7, 8989, 159 Nott70; Robinson và 
Johnson 1997, tr. 34, 42; 2002, tr. 90 -92, 106). 

Theo đó, ta không thoả mãn với mọi thứ là vì chúng vô thường. 
Chúng không tồn tại mãi mãi, hoặc thậm chí trong một khoảnh 
khắc, nhưng luôn ở trong trạng thái thay đổi liên tục. Do đó, cả cảm 
giác, suy nghĩ, sự vật và cuộc sống đều hoàn toàn không được kiểm 
soát và do đó không thể được coi là có một bản sắc, vì danh tính 
phủ nhận sự tồn tại của Bản ngã ẩn dưới hiện tượng trải nghiệm. 

Nếu như đã được kết luận như trên, theo các quan niệm của 
phương Tây về quản lý di sản, việc thực hiện ham muốn thường là 
động lực để bảo tồn hoặc phát minh ra di sản, thì không thể nhận 
thức được di sản trong bối cảnh Phật giáo nghiêm ngặt. Kế thừa 
trong ý tưởng di sản là khao khát sự tồn tại vĩnh cửu, một cuộc 
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tìm kiếm vô độ, khao khát những thú vui hay thử thách thúc đẩy 
ngọn lửa cuộc sống. Trong các xã hội phương Tây, mong muốn này 
được khuyến khích, trong khi trong một thế giới quan Phật giáo 
nghiêm túc, mong muốn đó là một trong những lý do chính cho sự 
không thỏa mãn, cho nỗi khổ. Khát khao chiếm hữu và thỏa mãn 
ham muốn, tìm kiếm niềm vui mà không nhận ra rằng không có đối 
tượng hay ý tưởng nào sẽ thỏa mãn các giác quan hay tâm trí mãi 
mãi, nên chúng phải bị loại bỏ. Mặt khác, những người bị chi phối 
bởi ham muốn sẽ mãi mãi bị ràng buộc vào bánh xe của sự luân hồi 
và sẽ không bao giờ đạt được mục tiêu giải thoát cuối cùng (Strong 
2002, tr. 100 - 103). Do đó, từ góc độ Phật giáo nghiêm ngặt, ham 
muốn sẽ được coi là động lực chính để bảo tồn di sản. Do đó, ba 
đặc điểm của sự tồn tại làm cho việc bảo tồn di sản không thích hợp 
hoặc thậm chí là bất khả thi! 

Vậy, cách tiếp cận nào để bảo tốn di sản ở đây là thích hợp nhất? 

Sự phân rã, theo bài thuyết giảng cuối cùng của Đức Phật về vô 
thường, là không thể tránh khỏi. Khôi phục một di tích tôn giáo 
bị hủy hoại tương tự hoặc tương đương với việc xây dựng một di 
tích mới. Phục chế cũng là một hành động làm công đức. Nhưng 
“sự phục chế này có ý nghĩa theo một cách hoàn toàn khác so với 
sự tiềm ẩn trong các nguyên tắc khoa học bảo tồn gần đây. Nó là sự 
phục chế của một ý tưởng về uy tín của bản gốc, chứ không phải là hình 
thức vật lý của bản gốc. Trong bối cảnh Phật giáo, sự từ bỏ, suy đồi và 
nghèo nàn liên tục được cân bằng với quá trình duy trì và phục hồi 
(Byrne 1995, tr. 274 -275). 


Phật giáo khuyến khích chi tiêu hơn là tiết kiệm, điều này được 
phản ánh trong các hệ thống kinh tế được Melford E. Spiro kiểm 
tra vào những năm 1960. Nghiên cứu trường hợp của ông là Miến 
Điện. Ông giới thiệu bài viết của mình trong tạp chí Nhà nhân 
chủng học của Mỹ như sau: “Thế giới quan Phật giáo, 0à đặc biệt là 
các quan niệm về tái sinh và nghiệp của nó, cung cấp một định hướng 
nhận thức trong đó chi tiêu cho tôn giáo là một khoản đầu tư hợp lý và 
có lợi hơn nhiều so tới tiết kiệm kinh tế... ” (Spiro 1966, tr. 1163). 
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Bằng cách chi tiêu, và hướng thặng dư vào việc tạo ra công đức, 
người chi tiêu trở thành người tiêu dùng. Do đó, trong trường hợp 
này, “tiêu thụ” di sản trở thành điều kiện tiên quyết để duy trì giá 
trị của nó. “Tiêu thụ di sản” là hành động, mà một số người có thể 
gọi là hành động vừa phá hủy vừa bảo tồn, mà tất cả chúng ta đều 
đồng ý là một phần quan trọng của quy trình quản lý di sản. Bảo tồn 
có thể trì hoãn sự phân rã dù “cái chết và sự phân rã đang chờ đợi 
tất cả chúng ta, người và vật như nhau. Điểm chung là chúng ta có 
tính trọng yếu của chúng ta” (Pearson và Shanks 2001, tr. 93). Vật 
chất là mối quan tâm chính mà chúng ta phải tập hợp xung quanh 
với tư cách là người sáng tạo của quá khứ, Phật giáo cũng như người 
không theo đạo Phật. Trong một thế giới Phật giáo, tâm linh được 
trải nghiệm thông qua vật chất. Trong một thế giới phi Phật giáo, 
bản sắc được bảo tồn thông qua vật chất. 

Giáo lý của Đức Phật, của Đạo Pháp chân chính, tự chúng phải 
tuân theo luật vô thường (Strong 2002, tr. 89). Do đó, những gì Đức 
Phật đã dạy nên được thay đổi và diễn giải lại, nếu không chúng sẽ 
bị thất truyền và bị lãng quên. Thật dễ dàng để đề xuất rằng trong 
một bối cảnh mà khái niệm vô thường có giá trị cho tất cả mọi thứ, 
sẽ không có gì phải bận tâm về lịch sử của một bối cảnh cụ thể 
nào đó. Nhưng thực tế, chính những lời dạy của Đức Phật về vô 
thường đã cứu chúng ta khỏi việc loại bỏ bất kỳ lĩnh vực nào ra khỏi 
nghiên cứu lịch sử hoặc khảo cổ học. Những lời dạy đó cứu chúng 
ta khỏi việc phớt lờ thực tế rằng chúng ở trong hầu hết các trường 
hợp không hoàn toàn là Phật giáo. Đức Phật không nên được coi 
là một người bảo hộ, mà là một nơi ẩn náu hoặc một người chuyển 
hoá (Strong 2002, tr. 219). 


KẾT LUẬN 


Mặc dù di sản phi vật thể được xem xét và các chiến lược bảo tồn 
được xây dựng với sự tham khảo ý kiến của các nhóm bản địa, mục 
đích cơ bản và sự cần thiết của bảo tồn vẫn không bị nghi ngờ. Tôi 
cho rằng các chiến lược thay thế chung để đối phó với một di sản 
luôn thay đổi và rất khó tìm thấy. Chúng ta thay vì tiếp tục tranh 
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luận về đạo đức bảo tồn nên đưa việc quản lý di sản vào thực tiễn 
theo cách có tính xây dựng và thông minh, để những người liên 
quan nhận ra quyền và nghĩa vụ của họ trong việc bảo tồn các giá trị 
mà họ luôn coi là quan trọng và thiêng liêng. 


**% 
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Nguyễn Văn Cương" 


DẪN NHẬP 


Thiên Giang tự nằm trên địa phận phố cổ Bao Vinh. Chùa còn 
có tên gọi dân gian là chùa làng Bao Vinh, trước mặt chùa là dòng 
sông Hương thơ mộng. Cho đến nay chưa thể xác định chính xác 
thời gian lập chùa, nhưng căn cứ vào Đại hồng chung niên hiệu 
Gia Long thứ 2 (1803) thì có thể chùa đã xuất hiện sớm từ trước 
đó cùng quá trình lập làng. Trong bài viết này, chúng tôi tập trung 
khảo sát, sưu tầm, phiên dịch, nêu bật ý nghĩa giá trị và nội dung Hệ 
thống văn khắc Hán Nôm tại di tích nổi tiếng ở phố cổ Bao Vĩnh - 
đó là ngôi cổ tự Thiên Giang (mốc giới phía Bắc của phố cổ). Hầu 
hết, hệ thống hoành phi, đối liễn tại Thiên Giang tự đều mang tư 
tưởng giáo lý Phật giáo Đại thừa, ánh sáng Phật pháp hướng đến 
quần sinh. 

1. TỪ LÀNG TRỞ THÀNH PHỐ THỊ 

Phố cổ Bao Vinh, một trong những trung tâm thương mại nổi 
bật của xứ Đàng Trong cuối thế kỷ XVHI, nơi lưu dấu thời kỳ vàng 
son của hoạt động giao thương ngoại vi kinh thành Huế với những 
thương thuyền tấp nập từ tứ xứ đổ tới. Là cột mốc nối tiếp sau sự 
hình thành của phố cảng Thanh Hà. Vốn là một trong 7 làng của 


* Bảo tàng Văn hóa Huế. 
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huyện Tư Vinh (nay thuộc xã Hương Vinh, thị xã Hương Trà, Thừa 
Thiên Huế) (Dương Văn An 2001, tr. 62), ngôi làng cổ này có thể 
được thành lập khoảng vào năm 1471 sau chiến thắng Đồ Bàn của 
vua Lê Thánh Tông. Sách Ô Châu cận lục có chép “Trạm Nha Nghi, 
áo mão rộn ràng tựa tranh vẽ; cầu Bao Vĩnh, ngựa xe tấp nập như mây” 
(Dương Văn An 2001, tr. 84). 


Người đứng đầu lập làng là thủy tổ của họ Phạm cùng họ Ngô 
và họ Lê chung sức khai phá lập làng. Đời Khải Định đã ban tặng 
sắc khai canh cho ngài họ Phạm. Ban đầu chỉ gồm Tam tộc là Phạm, 
Ngô, Lê; tiếp sau vào đời chúa Nguyễn, rải rác đã có các dòng họ 
người Việt khác đến tụ cư, chung sức phát triển làng. Các nhánh 
họ này về sau quy tụ trong thập nhị tôn phái, có họ Nguyễn, Trần, 
Đinh, Hồ, Đặng. “Cñứng dưới thời chúa Nguyễn, một số con cháu trong 
ba họ lớn lại tiến uề xứ Truổi (nay thuộc huyện Phú Lộc, Thừa Thiên 
Huê), khai phá lập nên làng Bao Vinh hạ. Cả Bao Vinh và Bao Vinh 
hạ lúc đó thuộc tổng Mậu Tài, huyện Phú Vang. Đời Gia Long vẫn thế 
giữa đời Minh Mạng mới phân bố làng Bao Vĩnh vào tổng Vĩnh Trị, 
huyện Hương Trà (tức khu vực phố cổ Bao Vinh thuộc xã Hương 
Vinh hiện nay), làng Bao Vinh hạ về tổng An Nông, huyện Phú Lộc. 
Từ thế kỷ XVII trở về trước Bao Vĩnh là một làng thuần nông, canh 
tác mấy chục mẫu ruộng ở cánh đồng sau làng. Nhưng khi cảng Thanh 
Hà phát triển, dân buôn người Hoa, người gốc Hoa (Minh Hương) 
đến mua đất làng Thanh Hà, làng Địa Linh lập phố chợ tập kết hàng 
hóa mua bán, thì Bao Vinh cũng chuyển mình, mở ra hoạt động thương 
nghiệp ở chợ làng và các dãy nhà ven đường, en sông. Trong đó các gia 
đình thuộc thập nhị tôn phái tụ cư uen đường thường làm ăn buôn bán. 
Nhất là từ cuối thế kỷ XVIII, do sự bồi tụ, trở rộng Cổn Bút của làng 
Triểu Sơn làm cạn dẫn đường sông phía Tây, thuyên lớn khó cập cảng 
Thanh Hà, vùng đất ven sông của Bao Vinh trở thành nơi tụ hội của 
thuyển buôn và dân buôn, trở thành khu thương mại lớn của kinh kỳ” 
(Trần Đại Vinh cb 2017, tr. 65). 


Thương cảng cổ Bao Vinh phát triển thay thế thương cảng Thanh 
Hà vào giai đoạn khoảng cuối thế kỷ XVIII đến thế kỷ XIX. Quá 
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trình biến chuyển đó do nguyên nhân khách quan là vị trí địa lý và 
điều kiện tự nhiên của thương cảng Thanh Hà không còn phù hợp 
để đáp ứng cho công việc buôn bán của thương nhân người Hoa ở 
làng Minh Hương, họ buộc phải tìm vị trí mới thích hợp hơn. Yếu 
tố quan trọng nhất là có cảng sông với vị trí gần kinh thành và Bao 
Vinh đáp ứng tất cả các điều kiện cần thiết đó. Không chỉ có thương 
nhân người Hoa, mà ở Bao Vinh còn có cả thương nhân người Việt 
vốn là dân bản địa hoặc từ các nơi khác đến Bao Vĩnh để tiện hoạt 
động kinh doanh. Bởi vậy, ở Bao Vinh ngoài những nét kiến trúc 
giống phố cổ Hội An là ngoài những căn nhà rường cổ kiểu phố 
chợ, hai tầng, sườn gỗ, mái ngói thấp thì còn có những gian nhà tứ 
giác hai tầng theo kiểu kiến trúc Pháp được hình thành vào khoảng 
đầu thế kỷ XX; ngoài ra Bao Vĩnh vẫn còn tồn tại xen kế các công 
trình kiến trúc khác mang dáng dấp thuần Việt như đình làng (đình 
Bao Vinh) và chùa làng (Thiên Giang tự). Bao Vinh khác Thanh Hà 
ở điểm là Thanh Hà xác lập mốc giới bằng cách dựng ở mốc giới 
phía Bắc một ngôi chùa Bà (Thiên Hậu cung) và xác lập mốc giới 
phía Nam bằng ngôi chùa Ông. Chùa Bà, chùa Ông vừa là mốc giới 
Bắc - Nam của làng Thanh Hà, vừa đóng vai trò là cơ sở tín ngưỡng 
tâm linh của cư dân người Hoa ở Minh Hương. Còn ở Bao Vinh, 
vốn xuất phát điểm là một làng quê của cư dân người Việt trước 
khi Hoa thương Thanh Hà dời đến, chính vì vậy mốc giới Bao Vinh 
được xác lập lấy đình Bao Vinh làm mốc giới phía Nam và chùa 
Thiên Giang làm mốc giới phía Bắc. Cả đình làng Bao Vinh và Thiên 
Giang tự đều đóng vai trò quan trọng, vừa là mốc giới của thương 
cảng Bao Vinh, được hình thành cùng với quá trình lập làng, vừa 
đóng vai trò là cơ sở tính ngưỡng, tâm linh, mang trong mình bản 
sắc thuần Việt xen lẫn sự hiện diện văn hóa của Hoa thương. 
2. THIÊN GIANG TỰ GIỮA LÒNG PHỐ CỔ 

“Người dân làng ở Thừa Thiên, tức Thuận Hóa trước kia, đã thực 
hiện sự tin Phật cùng với nhiều tín ngưỡng khác” (Thích Hải Ấn, Hà 
Xuân Liêm 2006, tr. 61). Trong quá trình “Nam tiến” tìm đất lập 
làng Bao Vinh thì người dân cũng lập ngay một ngôi chùa làng là 


408... DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA 


điều hiển nhiên. Năm Minh Mạng thứ 19 (1838), chùa được trùng 
tu, năm 1881 niên hiệu Tự Đức, dân làng cho cải tạo lại và hai lần 
gần nhất vào năm 1957 và 2001. Chùa Thiên Giang kiến trúc khá 
đơn giản, gồm ba gian', kết cấu bộ cửa gõ theo kiểu nhà rường 
truyền thống “thượng song hạ bản ”” kết hợp với dãy liên ba; mái lợp 
ngói liệt. Bước vào nội điện, gian tả phía trước thờ Quan Âm, phía 
sau thờ Quan Thánh đế quân (tức Quan Vân Trường), gian hữu thờ 
Địa tạng Bồ Tát, Đức Phật A Di Đà, ngũ vị chư tăng cùng Quan Âm, 
gian chính giữa phía trước điện thờ Tam Thánh gồm: Đức Phật A 
Di Đà, Đại Thế Chí Bồ Tát, Quan Âm, phía sau là tượng lớn Bổn 
Sư Thích Ca Mâu Ni. Phía hai bên vách tả hữu thờ tượng hai vị Hộ 
Pháp là tượng thần Khuyến Thiện mặt trắng và Trừng Ác mặt đen. 
Theo ông Ngô Chẩn (78 tuổi) trưởng đạo tràng chùa Thiên Giang, 
thì hiện nay chùa theo phái Tịnh Độ Tông. 


3. HỆ THỐNG VĂN KHẮC HÁN NÔM TẠI THIÊN GIANG TỰ 


Chùa có bảo vật là Đại hồng chung đúc năm Gia Long thứ 2 
(1803). Chữ Hán khắc nổi ở thân chuông: ‡ÿ[# —#®#f?4x R — 
TT =H:83$#£... - Gia Long nhị niên trọng thu nguyệt nhị thập tam 
nhật, tạo chung... Chuông đúc vào ngày 23 tháng 8 năm Gia Long thứ 
2 (1803), chuông nặng 267 cân, nguyên văn: #Ƒ/ƒ # — # 7X 
JT Xứng cân trọng nhị bách lục thập thất cân. Chuông do chức 
sắc, tín đồ cùng hội chủ là bà Lê Thị Tý (#* K,-Ÿ), pháp danh Đạo 
Duyên (:š #) góp sức đúc nên. Chuông được sư Đạo Minh (šš 
BH), húy Phổ Tịnh( # 3#), sa môn chùa Thiên Thai (& # ) (còn có 
tên là chùa Thuyền Tôn) chứng minh. Phần trên có khắc: “Tượng 
chúc Đương kim quốc vương thánh thọ vạn vạn tuế” (_ »t'# 2` BÄ 
+*##š š# 5%), có ghi tên 3 công tử là Nguyễn Phúc Kính (ft 
28 #4), Nguyễn Phúc Đán ( Et3ã 8), Nguyễn Phúc Huyên (#t38 
tờ). Phần dưới chuông trang trí hình các quẻ bát quái, lưỡng long 


1. Nguyên trước là ba gian hai chái nhưng hai phần ngói ở hai chái hai bên hiện nay đã không còn 
nên giờ chỉ còn ba gian. 

2. Thượng song hạ bản: Tức là phía trên chấn song, phía dưới làm gõ kín. Thuật ngữ kiến trúc trong 
kết cấu bộ cửa nhà rường Huế. 
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chầu nhật. Xung quanh tô điểm 4 chữ triện xen kế là [°[ ?ãi f4? A 
Di Đà Phật cùng ba chữ X+3Ƒ Thiên Giang Tự. Vành đai trên và 
dưới chuông có khắc 4 câu kệ: 

1. BÀ }# s ! - Phong điềm vũ thuận (Mưa thuận gió hòa)/ BỊ 
R34 - Quốc thái dân an (Quốc thái dân an). 

2. 4b: H 3# *ÿ - Phật nhật tăng huy (Ngày Phật thêm tăng )/ 3 #ä 
3ï ## - Pháp luân thường chuyển (Xe Pháp xoay mãi). 

3. # E] $ ] - Hoàng đồ củng cố (Hoàng đồ củng cổ)/ * šŠ 4 
ä - Đế đạo hà xương (Đế đạo vươn xa). 


K2: 


4. â 9+2 - Hợp hội đàn Na (Hội họp Đàn Na)/ 3# 3£ 35 Ÿ} - 
Tăng diên phúc thọ (Tăng thêm phúc thọ). 

Chùa trải qua khoảng vài lần trùng tu vào năm 1838, 1881, 1941, 
1957 (năm này có ghi rõ quá trình trùng tu ở dãy liên ba bên gian tả mà 
chúng tôi dịch ở phẩn dưới) và đợt sau cùng là năm 2001 (ghi ở phần 
lạc khoản bức hoành Thiên Giang tự treo ở chính điện). Phía tả chùa 
có miếu Thành hoàng, phía hữu có miếu Âm linh, chia ba án thờ, 
trùng tu vào năm 1992, 

Đáng kể đến là hệ thống hoành phi, đối liễn trên gỗ được chạm 
khắc tinh xảo, đa phần đối liễn đều viết khắc theo lối Hán hành, 
triện khá độc đáo: 

Bước vào, chúng ta bắt gặp câu đối ở cổng chùa được viết trên 
trụ nề. Câu đối khái quát hết vẻ đẹp và vị thế bao phủ bởi ruộng 
đồng, sông nước của phố cổ Bao Vinh. 

X5 11L # ứ m lã| £ ứn lễ| - Thiên bảo vật hoa, Tây diện điển 
viên, Đông diện phố; 

›r ELHH H ấu 38 54 1L Ấu 3* - Giang phong minh nguyệt, Nam 
thuyền kỳ cổ, Bắc thuyền ca. 

Báu vật rợp trời, Tây giáp ruộng vườn, Đông giáp phố; 

Trăng thanh gió mát, thuyền Nam cờ trống, thuyền Bắc ca. 

Ở ngôi Tam Bảo có hai bức hoành phi. Bức thứ nhất đặt chính 
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giữa gian gồm 3 chữ &+sƑ Thiên Giang tự (chùa Thiên Giang) 
cùng dòng lạc khoản: 34?‡2 7u#-7Y — H #8:š - Ä #8 
+Œ.#.#H T†zH#‡š - Minh Mạng thập cửu niên Mậu Tuất 
nhất nguyệt cát đán tạo; Bao Vinh thôn Tần Ty niên chính nguyệt 
thập ngũ nhật tái tạo (Tạo đựng vào ngày tốt tháng 1 năm Mậu Tuất 
niên hiệu Minh Mạng thứ 19 (1838) - Thôn Bao Vĩnh cho cải tạo lại 
0ào ngày 15 tháng giêng năm Tân Ty (2001)). Bức thứ hai nằm phía 
tả gian gồm 4 chữ T- #f# À_ Thiên cổ vĩ nhân (Vĩ nhân ngàn xưa) 
cùng dòng lạc khoản: #]4Š đ.#4Ƒ;2xH $8 -# #+# 7#! 
5ï ð4 $ - Tự Đức Kỷ Dậu niên lục nguyệt cát đán - Bao Vinh xã đệ 
tử Lê Hữu kính phụng (Ngày tốt tháng 6 năm Kỷ Dậu (1849) niên 
hiệu Tự Đúc, đệ tử Lê Hữu làng Bao Vĩnh kính dâng). Bức phía hữu 
gian gồm 4 chữ #4 #4W#*‡Z - Từ hàng) tế độ (Thuyền từ cứu vớt) 
cùng dòng lạc khoản:  †? #‡š# - 3£ &#* - Nhâm Thân niên 
tạo - Ngô Đình phụng cung (Tạo dựng vào năm Nhâm Thân (1992) 
- Ngô Đình kính dâng). 

Về hệ thống câu đối, có mười cặp đối liễn khắc trên gõ và trụ bê 
tông viết theo lối chữ Hán khải, hành, triện. Nội dung như sau: 

1:‡*' # 4 3‡£ 3# - Phạm Cung vân kết Bồ Đề5 quả; 

›# + EL 7.44 3 †È - Tỉnh Độ” phong phi Bát NhãŸ hoa. 

Cối Phạm Cung, mây kết Bồ Đề quả; 

Chốn Tịnh Độ, gió thổi Bát Nhã hoa. 

2: $* 3; 1b bi 2 B % - Bát Nhã hoa khai trừ cựu nghiệp; 


3. Từ hàng: chiếc Thuyền từ bi. Ngoài ra còn là danh xưng của Quan âm Bồ tát (Từ Hàng đạo nhân). 
Tại Trung Hoa, các ngư dân thường cầu nguyện Quan Âm để được bình an trong các chuyến đi đánh cá. 

4. Tế độ: Cứu vớt, đưa qua bến bên kia. Tiếng nhà Phật, chỉ sự dùng phép Phật mà cứu vớt chúng 
sinh khỏi cảnh cực khổ ở đời. 

5. Phạm Cung: Vốn để chỉ cung điện Phạm Thiên, thuộc cõi Phạm thiên ở sắc giới. Đây là một thuật 
ngữ để gọi 3 cõi trời gồm chung, gồm: Đại chúng thiên (X%), Phạm phụ thiên (3# #ä X), Đại phạm 
thiên (® 3# &X). Thuật ngữ này cũng thường dùng để chỉ cho chính Đại phạm thiên ( 3* ). 

6. Bồ Đề: là danh từ dịch âm từ bodl¡ tiếng Phạn, nghĩa là tỉnh thức, giác ngộ. 

7. Tịnh Độ: cõi Phật, cõi thanh tịnh. 

8. Bát Nhã: là danh từ, có nghĩa là Trí huệ, Huệ, Nhận thức. Bát Nhã là một khái niệm trung tâm 
của Phật giáo Đại thừa. 
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3+ % 44 ñR #1 & - Bồ Đề quả kết hạ tân xuân. 

Bát Nhã đơm hoa trừ nghiệp cũ; 

Bồ Đề kết quả mừng tân xuân. 

3: š Jk % lí] X$ lR] 3ó, - Liên tòa vân khai ngưng lãng uyển; 

+ H R@wt X ẤÂ - Quế cung nguyệt chiếu thổ thiên hương. 

Mây tỏa đài sen lắng vườn tuyển; 

Trăng soi cung quế ngát hương trời. 

4: h‡t & 3§ 4h - Phật giáo từ bi lưu Ngũ sở”; 

3x§A + 5t 4e = 2k- Pháp luân '° diệu giác khởi Tam thừa'". 

Phật giáo từ bi truyền Ngũ sở; 

Pháp luân kì điệu khởi Tam thừa. 

Š: #2 #4kï T ®3* - Tây phương)? lục trúc thiên niên thúy; 

t 3# iŠ †b 2U do #8 - Nam hải liên hoa cửu phẩm hương. 

Chín phẩm sen vàng ngát Nam hải; 

Lục trúc ngàn năm rợp cõi Tây. 

6.3 71 23 3ð 3B 3Ý 3+ 7R - Pháp lực hoành thâm, tích trinh 
tường ư thế giới; 

#á -u J§ kất ở /Z# T Ä_BỊ - Từ tâm quảng đại, phu cát khánh 
vu nhân gian. 


Pháp lực thâm sâu, ban đến điềm lành cho thế giới; 


9. Ngũ sở: Tức năm thừa hay năm nấc thang trong con đường tu Phật. Gồm: Nhân thừa, Thiên thừa, 
Thanh văn thừa, Duyên giác thừa, Bồ tát thừa. 

10. Pháp luân: hay còn gọi là bánh xe Pháp. Trong đạo Phật, pháp luân tượng trưng cho giáo pháp 
của Đức Phật. 

11. Tam thừa: là ba cỗ xe đưa đến Niết-bàn, đó là Thanh văn thừa ( ## ñf] #), Độc giác thừa (38 #: 
Z§) và Bồ Tát thừa (3 ñš ®). 

12. Tây phương: tức cõi Phật, hay còn gọi là Thế giới cực lạc, có khi còn chỉ về nước Ấn Độ, cái nôi 
của Phật giáo. 

13. Liên hoa Cửu phẩm: tức 9 phẩm sen vàng mà một hành giả sẽ đạt được trong quá trình tu tập. Đó 
là chín tầng bậc của cảnh giới Tây phương Cực Lạc mà chúng ta an trụ khi về sống ở đó. 
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Từ tâm quảng đại, trang niêm tnay mắn tới nhân gian. 


Hai cặp đối 7, 8 được viết hai bên tường, cặp 7 ở gian để chuông, 
cặp 8 gian để trống đối diện. 

7: XW4š ñÈ s6 BỆ xi: + 8# r 78 - Thiên phú chung thanh, hoán 
tỉnh chúng sinh ly khổ hải; 


73); 3#? š-ð% < iổ *k mg 2È - Giang thanh lãng tĩnh, mộ cổ 
tam thông pháp vũ lai. 

Trời phú chuông ngân, đánh thức chúng sinh rời bể khổ; 

Sóng yên bể lặng, trống dục tam thông mưa pháp về. 

8. "4á # K‡£ ñ ;\ & # đt - Thiên cao cha tị, thần chung 
bách bát từ vân nhiễu; 

3+ ñị] 5% Šÿ áR †k šễ ZX „8 Âế [ ] - Giang văn cổ động, quy y't đạo 
hữu mãn thiền môn. 

Ta thấp trời cao, tây quấn chuông ngân trăm tám tiếng; 

Sông tang tiếng trống, dạo hữu quy y ấp thiển môn. 


Cặp 9, 10 là hai trong số mười cặp đối liễn được viết bằng chữ 
Hán triện khắc trên gõ. Nội dung như sau: 


9. —Ƒš 2# 3-34& !ử, - Nhất trần bất đáo Bồ Đề địa; 

độ ¿2k l5] 8ự ÁX 37 F] - Vạn pháp đồng quy Bát Nhã môn. 

Bụi trần chẳng bén Bồ Đề cõi; 

Vạn pháp cùng quy Bát Nhã môn. 

10. 5⁄42 šŠz5, XS - Cảnh tự Bồng Doanh thiên bất lão; 
§ lì ‡ñ Ñ th, #@£ Zš - Vũ khai cẩm tú địa vô trần. 

Cảnh đẹp tựa Bồng Lai, trời xưa chẳng cũ; 


14. Quy y: Quy y trong Phật giáo có nghĩa là quy y Tam bảo. Là cứu tế; vì nương vào đó mà người ta 
có thể vĩnh viễn thoát khỏi mọi khổ ách. 

15. Bồng Doanh: Tức Bồng Lai tam đảo, ba đảo tiên, gồm Bồng Lai, Phương Trượng, và Doanh 
Châu; tương truyền, ba đảo thần tiên này ở vịnh Bột Hải. 
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Đền thiêng cẩm tú nở, đất nay lắng bụi trấn. 

Nội dung của các cặp đối liễn trên đều chủ yếu miêu tả cảnh sắc 
tràn ngập ánh sáng rực rỡ, thanh tịnh chốn Thiền môn, nơi đầy ắp 
hương thơm, hoa nhạc, thế giới cực lạc cõi Phật. Trong thế giới này, 
mọi chúng sinh đều cầu pháp và sẽ được nhập Niết bàn, đúng với 
tinh thần giáo lý Phật giáo Đại thừa, ánh sáng Phật pháp hướng đến 
quần sinh. 

Ngoài các bức Hoành phi, đối liễn, ở dãy liên ba phía gian hữu 
có khắc bài thơ bằng chữ Hán của bà phật tử họ Lê, hiệu Trí Dụng. 
Nội dung như sau: 

ñi ởR #'zk 5Š #® /š - Tiền lưu Hương thủy oánh vô trần 

St X ¿tt , Äƒ - Tự trí Thiên Giang cảnh sắc tân 

Sš H RŠ 2 2 2X- Tuệ nhật'5 chiếu cùng kim tích quả 

#4 iu 3 ?‡ ZR ^- Từ hàng độ tận vãng lai nhân 

;t 3# ï#8k $ E - Đế thành vân tịnh lâu đài lệ 

†ễ ï8 » ;# T2 đì &- Tiên phố ba trừng thảo du xuân 

3+ ñ # 2£ to tễ - Pháp giới hư linh bất như viễn 

JÈ # 3È & 2 #4 #5 - Thử sinh thùy thị hữu duyên thân 

XX£ÄRHWX‹H- # ff'K, H mã 

Mậu Tuất niên hạ cốc nhật - Nhâm tử Lê Thị, Trí Dụng phủ đề 

Tạm dịch: 

Trước lượn dòng Hương chẳng bụi trần; 

Thiên Giang sừng sững cảnh sắc tân. 

Ánh huệ chiếu cùng xưa nay tỏ; 

Thuyên từ cứu độ uãng lai nhân. 

Thành Đế mây lành lầu diễm lệ; 


16. Tuệ nhật: Tức ánh mặt trời trí huệ, soi sáng muôn phương, ánh sáng của Đức Phật soi rọi cõi mê, 
dãn đường chúng sinh về với ánh sáng của trí huệ. 
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Phố Tiên sóng lặng cô thêm xuân. 

Cối Pháp hư uô đâu xa nữa; 

Kiếp này ai kẻ có duyên thân. 

Ngày lành mùa hạ năm Mậu Tuất (1838) - Đệ tử Lê Thị, hiệu 
Trí Dụng đề thơ. 


Dãy liên ba phía gian tả là hai bài thơ thể Thất ngôn Bát cú ghi 
lại quá trình trùng tu chùa Thiên Giang vào năm 1957. Nội dung 
như sau: 


Bài 1: 

3Ä mg 3k 4u J  -- Việt Nam cộng hòa Đinh Dậu niên; 
 H + 3# #2 X- Lạp nguyệt nhâm dần sơ lục thiên. 

¿, 8, 8‡_È ‡#‡#- Kỷ Ty chính thời thượng lương đống; 
+27 2£ 8 - Toàn thôn hợp lực công tác viên. 
ta s2 1‡3 4 5-5 ï - Hằng tâm hằng sản chân ngô bảo; 
3zk 3123? #&- Khách thủy khách sa quải thị triển. 

3 1Ä k‡R. ñ Tã Š - An tảng châu lâm danh giá trọng; 
4# 4:3 l :Š - Vĩnh xuân hộ niệm thế tình liên. 

Bài 2: 

2z ®*‡šš 4+ lš :Š - Vĩnh xuân hộ niệm thế tình liên ; 

‡#‡ H Ø1### 2ñ] - Trạch nhật đài phong ám hợp tiền. 
%4 +*ï s1 ƒ# - Đại mộc công sư cầu tiện đắc; 

di % # W 2 †J š - Bạch khôi nê tượng hữu hà ngôn. 

—= R]3š R,#š đ# †L - Tam gian suy ngõa giao tương hóa; 
nh ñ ‡ là Kế lế TẾ - Lưỡng giác chung lâu hạc thính thiền. 
4 # 34 iú :Š 5 Øï- Phật thánh cung nghênh thiên tự sở; 
® s› # X #4 #4 - Chí tâm hương hỏa tục lưu minh. 
4l ##ã - Bổn thôn bái đề. 
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Tạm dịch: 

1. Việt Nam Cộng Hòa Định Dậu (1957) năm/ Mồng sáu tháng 
chạp đúng Nhâm Dân/ Vào giờ kỷ ty thượng lương đống/ Toàn thôn 
chung sức dựng nên thiêng/ Hằng tâm hằng sản thật là quý/ Sa thủy” 
làm khách trước chợ treo/ Rừng châu đá dựng càng danh giá/ Vĩnh 
Xuân hộ niệm Š tỏ tình đời. 

2. Vĩnh Xuân hộ niệm tô tình thiêng/ Chọn nhật (ngày) đài cao ám 
hợp” liên/ Tìm được công sư dùng gỗ xảo/ Vữa xây thợ khéo chẳng 
cẩn lời/ Ba gian ngói rồng sắp biến hóa/ Hai góc lầu chuông hạc nghe 
thiển/ Cung nghênh Phật Thánh vào tự sở/ Chí tâm hương hỏa mãi 
lưu truyền. 

Bổn thôn bái đề. 

Ở ô thứ hai cũng ở dãy liên ba gian tả là đoạn văn ghi lại hướng 
phong thủy của chùa. Nội dung như sau: 

BH đt 3à 3 #‡a Ñ H # tồi d2 BE H CÚP £ HỆ 5£ 
LB#X # T 0P f1 É2k ĐLR SÉ2) 3 Ml 4à 23k 

Phiêm âm: Minh Mạng thập thất niên thập nhị nguyệt Tân Sửu 
sóc canh tuất sơ lục nhật, Ất Mão Nhâm Ngọ thời thụ trụ thượng 
lương đại cát, Đinh Mão hướng tốn thủy triều, cấn tốn sa vi phụ. 
Bổn xã đồng tạo. 

Dịch nghĩa: 

Ngày tốt, mông 6 tháng 12, Minh Mạng năm thứ 17 (1836), giờ Ất 
Mão Nhâm Ngọ, dựng trụ thượng lương, tọa tại Định Mão hướng Tốn 
nước chẩu, lấy Cấn - Tốn (sa) làm phụ bậc. Toàn thảy làng đồng tạo. 

Thay lời kết 

Đô thị cổ Bao Vinh hiện nay đang đứng trước nguy cơ bị xóa 


17. Sa thủy: # (Sa: Bãi cát) zk (Thủy: nước). Sa thủy ở đây chỉ hướng phong thủy của chùa. 

18. Vĩnh Xuân hộ niệm: Tức chùa Vĩnh Xuân ở xã Hương Vinh, Thị xã Hương Trà, có thể quá trình 
trùng tu chùa Thiên Giang được các Tăng ni, tín đồ Phật tử chùa Vĩnh Xuân hỗ trợ. 

19. Ám hợp: Thuật ngữ chỉ hướng phong thủy (gồm Tý, Ngọ, Mão, Dậu). Hướng ngưng tụ khí tốt 
của chùa. 
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sổ. Tại kỳ họp HĐND tỉnh Thừa Thiên Huế ngày 7/12/2018, vấn 
đề cấp bách tại phiên chất vấn là “giữ hay bỏ Quy hoạch đô thị cổ 
Bao Vinh” được đặt ra. Theo ông Huỳnh Trường Hợi - phó trưởng Ban 
Ngân sách, kinh tế HĐND) tỉnh — cho biết thực tế ở phố cổ Bao Vĩnh 
hiện chỉ có khoảng 10 ngôi nhà mang kiến trúc truyền thống. Trong đó 
có 6 ngôi nhà tang kiến trúc cổ, 4 ngôi nhà mang kiến trúc Pháp. Cũng 
theo ông Hợi thì hầu hết những ngôi nhà ở phố cổ Bao Vinh đã không 
còn được như xưa do người dân tự ý chỉnh sửa, xây mới theo nhu cầu 
thực tế của đời sống (Nhật Linh 2018). Trước thách thức đó, vấn đề 
đặt ra đối với tỉnh Thừa Thiên Huế là làm sao để bảo tồn, phát huy 
giá trị di sản khu phổ cổ này. Thực tế thì phố cổ Bao Vĩnh ngoài 
những kiến trúc nhà cổ truyền thống đang mai một còn tồn tại một 
số di tích có giá trị văn hóa, lịch sử khác cần lưu tâm. Trong đó có 
ngôi chùa cổ mang tên Thiên Giang tự, hầu như còn bảo lưu khá 
nguyên vẹn các cổ vật giá trị thời triều Nguyễn như Đại hồng chung 
niên hiệu Gia Long và đặc biệt là hệ thống văn khắc Hán Nôm dân 
gian trên kiến trúc chùa mang đậm giá trị văn hóa, lịch sử gắn liền 
với sự phát triển của phố cổ Bao Vinh xưa cần được bảo tồn, phát 
huy giá trị; xứng đáng với vị thế của một cơ sở tín ngưỡng tâm linh 
không chỉ riêng địa phương Bao Vinh nói riêng mà cả tỉnh Thừa 
Thiên Huế nói chung. 


**x*% 


THIÊN GIANG - CHÙA XƯA GIỮA LÒNG PHỐCỔ_ _417._ 


TÀI LIỆU THAMKHẢO 

Dương Văn An (2001), Ô Châu cận lục, hiệu đính và dịch chú: Trần 
Đại Vinh - Hoàng Văn Phúc, NXB Thuận Hóa. 

Trần Đại Vinh (chủ biên, 2017), Làng Văn vật Thừa Thiên Huế - 
Làng Bao Vinh, ÑXB Thuận Hóa, tr 6S. 

Thích Hải Ấn - Hà Xuân Liêm (2006), Lịch sử Phật giáo xứ Huế, 
NXB Văn hóa Sài Gòn. 

Nhật Linh (2018), “10 ngôi nhà cổ Bao Vinh mục nát - giữ hay bỏ 
quy hoạch?” Báo Tuổi Trẻ, đăng online ngày 7/12/2018. 


419. 


VAI TRÒ CỦA DI SÂN MỘC BẢN TRONG VIỆC 
CHUYỂN TẢI MỘT SỐ GIÁ TRỊ PHẬT GIÁO VIỆT NAM 
TRONGLICHSỬ(TRƯỜNG HỢPDI SÂNMỘCBẢN CHÙA 

VĨNH NGHIÊM VÀ CHÙA BỔ ĐÀ) 


Nguyễn Văn Quý” 


DẪN NHẬP 

Chùa Vĩnh Nghiêm gắn bó chặt chẽ với Phật giáo Trúc Lâm, 
được khai sáng từ thời Trần vào thế kỷ XIH. Hiện nay, chùa Vĩnh 
Nghiêm vẫn là trung tâm đào tạo Tăng tài cho Phật giáo Việt Nam 
và là nơi lưu giữ hơn 3.050 mộc bản liên quan kinh điển Phật giáo 
cùng nhiều loại kinh sách khác. Chùa Bổ Đà tọa lạc trên dãy Bổ Đà 
vẫn giữ nguyên những nét kiến trúc truyền thống, gắn liền với tín 
ngưỡng Bồ tát Quán Thế Âm, thiền phái Lâm Tế và nơi đây còn lưu 
giữ gần 2.000 mộc bản kinh điển Phật giáo cùng nhiều loại kinh 
sách có giá trị. 

Hai ngôi chùa này hiện lưu giữ trên 5.000 mộc bản, phần lớn số 
mộc bản này có niên đại từ thế kỷ XVIHI đến đầu thế kỷ XX, một số 
mộc bản có niên đại sớm hơn. Nội dung mộc bản rất đa dạng, trong 
đó có nhiều mộc bản chuyển tải nội dung liên quan đến Phật giáo 
Trúc Lâm như tư tưởng, hành trạng của Trúc Lâm tam tổ; công văn 


"NCV, Phòng Nghiên cứu Phật giáo, Viện Nghiên cứu Tôn giáo. 
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sớ điệp dùng trong các nghi lễ Phật giáo; về y dược, về tư tưởng, văn 
hóa Việt Nam trong lịch sử,... 

Mộc bản chùa Vĩnh Nghiêm đã được Ủy ban Ký ức Thế giới khu 
vực Châu Á - Thái Bình Dương công nhận là “Di sản ký ức thế giới 
khu vực Châu Á - Thái Bình Dương” năm 2012. Tuy nhiên, nhiều 
nội dung mộc bản chưa được nghiên cứu và do đó, chưa thể đánh 
giá hết vai trò của loại hình di sản này. Song, theo chúng tôi di sản 
mộc bản ở hai ngôi chùa này góp phần không nhỏ trong việc hình 
thành một số giá trị Phật giáo Việt Nam trong lịch sử. 

1. VAI TRÒ CỦA DI SẢN MỘC BẢN CHÙA VĨNH NGHIÊM VÀ 


CHÙA BỔ ĐÀ TRONG VIỆC CHUYỂN TẢI GIÁ TRỊ PHẬT GIÁO 
VIỆT NAM 


Phạm Minh Hạc trong công trình Giá frị học cho rằng “hệ giá 
trị là các giá trị của một tập hợp người như dân tộc, thế giới, ừng, gia 
đình, bản thân” (Phạm Minh Hạc 2012, tr. 30). Việc xác định hệ giá 
trị lịch sử của dân tộc Việt Nam phải phản ánh tính cách dân tộc và 
biểu hiện qua sản phẩm được hình thành, tích lũy trong quá trình 
sinh tồn và phát triển, được xem là hạt nhân cơ bản và mang bản sắc 
riêng, nối kết các quan hệ xã hội trong lịch sử và hiện tại. Như thế, 
các giá trị ấy phải được hun đúc trong tiến trình lịch sử của dân tộc 
và được kế thừa, phát huy trong đời sống con người Việt Nam hiện 
nay. Theo Trần Văn Giàu, những giá trị truyền thống của người Việt 
Nam bao gồm bảy giá trị cốt lõi, đó là tinh thân yêu nước, cần cù, 
anh hùng, sáng tạo, lạc quan, thương người và vì nghĩa (Trần Văn 
Giàu 2011). Tác giả Nguyễn Đắc Hưng có những “lưu ý” về hệ giá 
trị truyền thống Việt Nam mang đậm tính nhân văn được xuất phát 
từ lịch sử xa xưa của dân tộc. Theo tác giả, hệ giá trị đó bao gồm: 
“Yêu nước, bất khuất, tự lập, tự cường, lao động cân cù, thông minh, 
hiếu học, trọng thây, hiếu thảo, thủy chung, ý thức công đồng, nhân ái, 
vị tha, rộng lượng, dễ thích ghi, thích hài hòa, không ta cực đoan... ” 
(Nguyễn Đắc Hưng 2009). Trong nghị quyết TW § khóa VIII năm 
1998, Đảng Cộng sản Việt Nam đã khẳng định các giá trị như sau: 
“lòng yêu nước nông nàn, ý chí tự cường dân tộc; tính thần đoàn kết; ý 
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thức cộng đồng gắn kết cá nhân - gia đình - làng xã - Tổ quốc; lòng nhân 
ái; lòng khoan dung; trọng nghĩa tình; trọng đạo lý; đúc tính cẩn cù; sự 
sáng tạo trong lao động; sự tính tế trong ứng xử; tính giản dị trong lối 
sống. Như vậy, hệ giá trị truyền thống được hình thành trong suốt 
tiến trình lịch sử dân tộc, mà các học giả trước đây như Trần Trọng 
Kim', Đào Duy Anh”,... đã từng nghiên cứu. 


Giá trị Phật giáo Việt Nam gồm những øì, đâu là vai trò của mộc 
bản chùa Vĩnh Nghiêm và Bổ Đà trong việc góp phần hình thành 
các giá trị trong lịch sử. Theo chúng tôi, cần xem xét mộc bản trên 
phương diện là một di sản văn hóa mới thấy được điều này. Theo 
Luật Di sân ăn hóa thì “di sản văn hóa là sản phẩm tinh thần, vật chất 
có giá trị lịch sử, ăn hóa, khoa học, được lưu truyền từ thế hệ này qua 
thế hệ khác” và “di sản văn hóa tôn tại dưới dạng văn hóa vật thể và 
ăn hóa phi vật thể. Tác giả Hoàng Vinh mở rộng khái niệm và cho 
rằng “Di sản uăn hóa là toàn bộ sản phẩm do các thành viên trong cộng 
đồng dân tộc sáng tạo, thể hiện dưới dạng những đối tượng vật thể (hữu 
hình) và phi vật thể (uô hình) mang tính biểu tượng, được lan toả (vô 
thúc) và trao truyền (hữu thúc) từ cộng đồng này sang cộng đồng khác, 
từ thế hệ trước cho thế hệ sau” (Hoàng Vĩnh 2006). Như thế, Luật Di 
sản văn hóa và các học giả nhấn mạnh di sản văn hóa phải có giá trị 
lịch sử, văn hóa, khoa học và nó tồn tại ở dạng vật thể (hữu hình) và 
phi vật thể (vô hình). 


Mộc bản chùa Vĩnh Nghiêm và chùa Bổ Đà là kết tính nhiều 
hệ giá trị nếu xét trên bình diện là một di sản văn hóa nói chung và 


1. Ông cho rằng: người Việt có “ Trí tuệ minh mãn, học chóng hiểu, khéo chân tay, sáng dạ, nhớ lâu, hiếu 
học, trọng học thúc, quý sự lễ phép, trọng ẳạo đức, yêu hòa bình, can đảm, kỷ luật, sùng lễ bái, thương người, nhớ 
ơn. Người Việt Nam từ Bắc chí Nam theo một phong tục, nói một thứ tiếng, cùng giữ một kỷ niệm, thật là cái 
tính đồng nhất của một dân tộc từ đầu đến cuối”. Và: “Tỉnh vặt, quỷ quyệt, bài bác, nhạo chế. Tâm địa thì nông 
nổi, làm liêu, không kiên nhẫn, hay khoe khoang, tia trương hoàng bề ngoài, hiếu danh vọng, thích chơi bời, 
mê cờ bạc. Tin ma quỷ, không nhiệt tín tôn giáo nào cả, kiêu ngạo, nói khoác” (Trần Trọng Kim 2008, tr. 18). 
2. Ông cho rằng: “Người Việt thông minh, giàu trí nghệ thuật, trực giác, ham học, thích uăn chương, giỏi 
chịu đựng, hy sinh vì đại nghĩa, dung hòa, trọng lễ giáo uà chuộng hòa bình” Song ông cũng nhận xét mang 
tính phê phán người Việt Nam: “chậm chạp, nông nổi, không bên chí, hay thất vọng, hay khoe khoang, trang 
hoàng bê ngoài, a hư danh, thích chơi cờ bạc, nhút nhát, tỉnh vặt, bài bác chế nhạo” (Đào Duy Anh 1998, 
tr. 24-25). 

3. Quốc hội nước CHXHCN Việt Nam, khoá X, kỳ họp thứ 9. Luật Di sản ăn hóa. 2001. 
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đi sản văn hóa Phật giáo Việt Nam nói riêng. Những giá trị vật thể 
của mộc bản chính là những bản kinh, những trước tác của các cao 
tăng... và những giá trị phi vật thể mà chỉ qua nội dung mộc bản 
mới thấy hết vai trò của loại hình di sản văn hóa Phật giáo này. 

Thứ nhất: Vai trò của mộc bản chùa Vĩnh Nghiêm và chùa Bổ Đà 
là chuyển tải tư tưởng nhập thế cứu đời, coi trọng độc lập dân tộc trong 
lịch sử Việt Nam. Từ khi truyền nhập từ Ấn Độ, Phật giáo đã có sự 
hòa nhập với văn hóa, tín ngưỡng bản địa, thể hiện qua các sinh 
hoạt bình dân rồi phát triển theo khuynh hướng bác học. Phật 
giáo truyền đến Việt Nam từ Trung Quốc thì dường như ngược lại, 
truyền trực tiếp cho các tri thức Phật giáo Việt Nam rồi mới lan tỏa 
vào tầng lớp bình dân. Hai khuynh hướng này đều ảnh hưởng đến 
văn hóa Việt Nam trong những bối cảnh lịch sử nhất định. 

Không phải ở thời Trần, Phật giáo Việt Nam mới mang tính nhập 
thế. Ở thời Đinh, Tiền Lê, Lý, Phật giáo đã có những ảnh hưởng 
không nhỏ đến vương triều. Giúp các vương triều củng cố, xây dựng 
và phát triển đất nước trên nhiều bình diện khác nhau. Song ở thời 
Đinh - Tiền Lê có nhiều vương công quý tộc là những Phật tử mộ 
đạo, chưa thấy vị vua nào từ bỏ ngai vàng xuất gia. Chỉ ở thời Trần, 
các bậc quân vương mới phát huy hết tỉnh thần nhập thế của Phật 
giáo nhằm giải quyết nhiều yêu cầu của đất nước, xã hội lúc bấy giờ. 

Vua Trần Thái Tông ngay từ đầu đã muốn xuất gia. Khi thấy vua 
Trần Thái Tông đến tìm ở núi Yên Tử, Quốc sư Phù Vân đã hỏi: 
“Lão tăng ở núi hoang, xương gây mặc võ, ăn rau đắng, nếm hạt dẻ, 
chơi cảnh rừng, uống nước suối, lòng như mây nổi, theo gió đến đây. 
Nay bệ hạ bỏ ngôi nhà chủ, tìm sự nghèo nơi rừng núi, chẳng hay bệ hạ 
muốn cầu điều gì mà đến chỗ này?” (Lê Mạnh Thát 2004, tr. 36-37). 
Vua Trần Thái Tông nghe quốc sư Phù Vân nói như vậy thì rất xúc 
động. Ngài đáp lại rằng: “Trãm đương trẻ thơ, mẹ cha vội mất, chơ 
ở đứng trên dân chúng, không chỗ tựa nương. Lại nghĩ sự nghiệp đế 
ương thuở trước, hưng phế bất thường, cho nên tìm đến núi này chỉ 
muốn cẩu làm Phật, chứ không cầu gì khác. Quốc sư Phù Vân nghe 
vua Trần Thái Tông nói như vậy liền đáp rằng: “Trong núi uốn không 


'VAI TRÒ CỦA DI SẢN MỘC BẢN TRONG VIỆC CHUYỂN TẢI MỘT SỐ GIÁ TRỊPHẬT GIÁO _423__ 


Phật, Phật ở ngay trong lòng, lòng lặng mà hiểu, đó chính là chân Phật. 
Nay nếu bệ hạ giác ngộ tâm đó thì lập tức thành Phật, không nhọc tìm 
kiếm bên ngoài”° (Lê Mạnh Thát 2004, tr. 37). Sau đó, Quốc sư Phù 
Vân khuyên nhà vua rằng: “Phàm làm bậc nhân quân thì lấy ý muốn 
của thiên hạ làm ý muốn của mình, lấy tấm lòng của thiên hạ làm tấm 
lòng của mình. Nay thiên hạ muốn đón bệ hạ về thì bệ hạ không về sao 
được! Duy có việc nghiên cứu nội điển xin bệ hạ đừng chút xao nhãng 
mà thôi”Š (Lê Mạnh Thát 2004, tr. 38). Những lời của Quốc sư Phù 
Vân với vua Trần Thái Tông như Lê Mạnh Thát nhận định: “Những 
lời khuyên bảo này của Phù Vân Quốc sư đã góp phần to lớn uà quan 
trọng vào việc hình thành hệ tư tưởng chính trị Việt Nam, vào quan 
niệm lãnh đạo đất nước ở thế kỷ thứ 13” (Lê Mạnh Thát 2004, tr. 61). 
Ở tuổi 40, vua Trần Thái Tông nhường ngôi cho con và lui về làm 
Thái thượng hoàng, an vui nghiên cứu, thực hành đạo Phật và kiến 
lập mô hình mà sau này các đời vua Trần thường làm theo. 


Trong giai đoạn vua Trần Nhân Tông trị vì, đất nước luôn trong 
tình trạng bị quân xâm lược lăm le xâm chiếm. Bên trong thì vua sai 
Chiêu Văn Vương Trần Nhật Duật dẹp loạn Trịnh Giác Mật năm 
1280 ở đạo Đà Giang mà không mất một mũi tên; dẹp mối nghi ky 
giữa cha con Trần Quốc Tuấn với Trần Khánh Dư,... nêu cao tinh 
thần một lòng chống giặc. Bên ngoài, hình ảnh Hoài Văn Hầu Trần 
Quốc Toản vì không được dự bàn việc nước mà “trong lòng hổ thẹn, 
phãn khích tay cẩm quả cam, bóp nát lúc nào không biết. Sau đó lui 
0ề huy động hơn nghìn gia nô và thân thuộc, sắm vũ khí, đóng thuyển 
chiến, viết lên cờ sáu chữ “Phá cường địch, báo hoàng ân” (Phá giặc 
mạnh, báo ơn vua). Sau khi đối trận với giặc, tự mình xông lên trước 
quân sĩ, giặc trông thấy phải lui tránh, không dám đối địch” (Đại Việt 
sử ký toàn thư 2003, tr. 71), tất cả đồng lòng đánh tan quân Nguyên 
Mông lần thứ 2. 


Sau thất bại năm 1285, quân Nguyên Mông lại tiếp tục xâm lấn 
4. Lê Mạnh Thát (2004), Toàn tập Trần Thái Tông, Sảủ, tr. 37. 


5. Lê Mạnh Thát (2004), Toàn tập Trần Thái Tông, Sảd, tr. 38. 
6. Lê Mạnh Thát (2004), Toàn tập Trần Thái Tông, Sảd, tr. 61. 
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nước ta một lần nữa, trước tình thế như vậy, vua Trần Nhân Tông 
trong lòng lo lắng, nhưng Hưng Đạo Vương Trần Quốc Tuấn nói 
“năm nay đánh giặc nhàn” (Đại Việt sử ký toàn thư 2003, tr. 88) 
khiến nhà vua an lòng. Chiến thắng Bạch Đằng năm 1288 đã đập 
tan ý đồ xâm lược của quân Nguyên Mông. 

Trong hai lần đánh giặc Nguyên Mông, mặc dù quân dân một 
lòng giết giặc, nhưng không phải không có những người đi theo giặc 
như Chương Hiến Hầu Trần Kiện, Văn Chiêu Hầu Trần Lộng, Chiêu 
Quốc Vương Trần Ích Tác và Lê Tác... Nhưng sau thắng lợi, để ổn 
định nhân tâm, Thượng hoàng Trần Nhân Tông một mặt nghiêm trị 
bọn phản loạn, một mặt sai đốt tất cả biểu xin đầu hàng của không 
ít vương hầu, nhằm yên lòng kẻ tạo phản (Đại Việt sử ký toàn thư 
2003, tr. 96). Chỉ ít lâu sau kháng chiến chống quân Nguyên Mông 
tháng lợi lần thứ 3, vua Trần Nhân Tông nhường ngôi cho Hoàng 
thái tử Trần Thuyên và lui về làm Thái thượng hoàng. 

Sau khi nhường ngôi, vua Trần Nhân Tông tiếp tục tham học với 
Tuệ Trung Thượng Sĩ và có ảnh hưởng lớn với vua Trần Nhân Tông. 
Trong tư tưởng của Tuệ Trung Thượng Sĩ nổi bật là tinh thần khai 
phóng, vượt ra ngoài ước lệ, giáo điều. 

Đức vua Trần Nhân Tông đã khai sáng Phật giáo Trúc Lâm, 
vân du khắp nơi giáo hóa nhân dân; đồng thời hòa hoãn với nhà 
Nguyên, chính phạt Ai Lao nhằm mục đích thị uy vì “chỉ có thể lúc 
này ra quân thôi. Vì sau khi giặc rút ba cõi tất có lính tráng, ngựa chiến 
của ta đã chết cả, thế không thể lên nổi, sẽ có sự khinh nhờn từ bên trong, 
cho nên phải cất quân lớn để thị uy” (Đại Việt sử ký toàn thư 2003, tr. 
98). Còn với Chiêm Thành, để gây dựng tình hữu hảo lân bang, vua 
Trần Nhân Tông đã hứa gả con gái Huyền Trân cho vua Chiêm là 
Chế Mân, nhưng bù lại, Đại Việt lại có thêm hai châu Ô và châu Lý. 
Bên cạnh đó, Thượng hoàng Trần Nhân Tông cũng trực tiếp răn dạy 
vua con việc chính trị, đạo đức của người làm vua đất nước. Một lần 
từ phủ Thiên Trường về triều, thấy vua Trần Anh Tông uống rượu 


7. Đại Việt sử ký toàn thư, tập 2, Sảd, tr. 88. 
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say, ngài đã cảnh báo “trẫm còn có con khác cũng có thểnối ngôi được. 
Trẫm đang sống mà ngươi còn như thế, huống chi sau này” (Đại Việt 
sử ký toàn thư 2003, tr. 114). Như thế, dù ở cương vị nào, vua Trần 
Nhân Tông cũng hết lòng vì dân vì nước, quốc gia có thanh bình thì 
nhân dân mới an lạc. 


Ở Trần Nhân Tông là sự dung hội tinh thần minh triết của bậc 
quân vương, hài hòa việc đạo việc đời, chủ động bồi đắp luân lý, đạo 
đức xã hội quốc gia trên nền tảng Ngũ giới, Thập thiện, hành Bồ 
tát đạo nhuần nhuyễn, vương quyền và giáo quyền ở thời đại nhà 
Trần được kết hợp một cách tự nhiên nhất. Nhập thế cũng đồng 
nghĩa là người Phật tử hành đạo Bồ tát trong cuộc đời. Như Thích 
Đồng Bổn có những nhận xét sâu sắc về Phật hoàng Trần Nhân 
Tông mang ba phong cách tiêu biểu và cũng là phong cách chung 
cho các thiển sư Việt Nam, cho đạo Phật Việt Nam sau này. Thứ 
nhất đó là phong cách bình đẳng trong khoa cử, bình đẳng trong 
nhận thức. Trong thời chiến, vua Trần Nhân Tông đã mở hội nghị 
Diên Hồng, tôn trọng ý kiến của nhân dân để cùng nhau tạo nên 
sức mạnh chiến thắng quân xâm lược. Trong thời bình thì vua từ 
bỏ vương quyền, tu hạnh Đầu Đà để đi vào nhân dân, gần gũi với 
nhân dân, khuyến hóa nhân dân từ bỏ những phong tục lạc hậu, cổ 
hủ; thứ hai là phong cách dung hợp, sử dụng Nho giáo, Lão giáo 
và Phật giáo bổ sung cho nhau để đất nước phát triển, xã hội hài 
hòa, đặc biệt là vua Trần Nhân Tông đã dung hợp cả ba dòng thiền 
thành một dòng mang đậm Phật giáo Việt Nam. Bên cạnh đó, vua 
Trần Nhân Tông còn dung hợp cả ba pháp môn Thiền, Tịnh và 
Mật, thể hiện tư tưởng độc lập tự chủ của một nhà tu hành nhìn 
xa trông rộng; thứ ba là phong cách đơn giản, hình ảnh vua Trần 
Nhân Tông giản đơn mộc mạc hành đạo, vân du thiên hạ cứu nhân 
độ thế (Thích Đồng Bổn 2015, tr. 2-4). Các đệ tử của ngài sau này 
cũng vậy, như Huyền Quang sau khi đỗ Trạng nguyên thì đi tu. Tuệ 
Sĩ cho rằng “thái độ sống đó, ta thấy, chính đặc điểm của tư tưởng dân 
tộc Việt Nam. Nhà nho và sử bằng triết lý Khổng Mạnh và Lão Trang, 
thì ở đây các thiển sư cũng có thái độ xuất xử. Nhưng xuất hay xử, hành 
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hay tàng thì vẫn đấu tranh cho con người, cho đời sống xã hội, lo uấn đề 
sinh tử cho nhân dân”. 


Tư tưởng nhập thế của Phật giáo Trúc Lâm thể hiện tinh thần 
nhập thế toàn diện, không chỉ là việc củng cố nhân tâm đánh giặc, 
mà còn khuyến hóa nhân dân xây dựng đất nước lành mạnh, tạo 
sức mạnh tinh thần cộng đồng to lớn. Và dường như càng nhập thế, 
càng hành động thì nhận thức về Phật tức Tâm của Phật giáo Trúc 
Lâm càng sâu sắc hơn, càng triệt để hơn. Nguyễn Tài Thư nhận xét: 
“Nếu như nhập thế là một khuynh hướng tư tưởng của một học thuyết, 
một tôn giáo chủ trương tham gia các hoạt động chính trị và giải quyết 
các ấn đề chính trị xã hội thì Phật giáo không phải là một tôn giáo 
nhập thế - trái lại nó là một tôn giáo xuất thể” (Nguyễn Tài Thư cb 
1991). Còn Lê Mạnh Thát có nhận xét rất xác đáng như sau: “ Phậf 
giáo vào giai đoạn này đã trở thành một nhân tố để thống nhất dân 
tộc. Khi uua Lý Thái Tổ lên ngôi thì sự nghiệp thống nhất dân tộc bằng 
uăn hóa lại ñược đẩy mạnh hơn bao giờ hết. Nó trở thành chính sách cơ 
bản cho sự nghiệp đoàn kết toàn dân, đặc biệt là đối với những dân tộc 
anh em sống ở những vùng biên cương phía Bắc của tổ quốc” (Lê Mạnh 
Thát 2002, tr. 126). 

Các vị vua nhà Lý, nhà Trần ý thức sâu sắc việc cần thiết phải 
thoát ly ảnh hưởng của Trung Quốc. Như vua Trần Minh Tông trả 
lời Lê Bá Quát và Phạm Sư Mạnh muốn thay đổi chế độ bằng câu 
nói “ước ta đã có hiến chương rồi, vả chăng bắc nam phong tục khác 
nhau, nếu theo lời các khanh chỉ cốt cho đắc tmưu chước thì sinh loạn 
thôi. Vua Trần Nghệ Tông cũng nói “Tiển triểu ta lập quốc đã có 
pháp độ riêng chứ không theo chế độ của nhà Tống. Duy từ niên hiệu 
Đại Trị), bọn thư sinh chấp chính không hiểu cái ý sâu lập pháp của tổ 
tiên, bèn đem cả phép cũ đổi dựa theo tục Tàu, như những việc về y phục 
ca nhạc, còn nhiễu tiệc khác nữa. Vậy từ nay việc chính trị buổi đầu 
nhất thiết phải tuân theo điển lệ năm Khai Thái”. Như thế với tỉnh 
thần nhập thế tích cực, vua Trần Nhân Tông chính là người thiết kế, 


8. Niên hiệu thứ 2 (1358-1369) của Trần Dụ Tông (1341-1369). 
9. Xin xem Việt sử thông giám cương mục. 
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tạo dựng và nêu cao ngọn cờ độc lập dân tộc, hài hòa giữa vương 
quyền và giáo quyền, ổn định xã hội, cố kết nhân tâm... đã tạo lên 
một thời đại hào khí Đông A, vẻ vang lịch sử dân tộc Việt Nam. Phật 
giáo Trúc Lâm do ngài sáng lập là một dòng Phật giáo nhập thế, “cư 
trần lạc đạo; “hòa quang đồng trần. Vua Trần Nhân Tông không 
chỉ là nhà tu hành mẫu mực, mà còn là nhà tư tưởng, nhà chính trị, 
nhà quân sự, nhà văn nhà thơ hun đúc lên nhiều giá trị lịch sử dân 
tộc Việt Nam. 


Nhìn chung, mộc bản chùa Vĩnh Nghiêm và chùa Bổ Đà có vai 
trò rất lớn trong việc chuyển tải giá trị Phật giáo trong tiến trình 
lịch sử. Trong đó nổi bật là tư tưởng nhập thế, coi trọng độc lập 
dân tộc, nêu cao tinh thân tự chủ tự cường của quốc gia. Những 
nội dung mà mộc bản ở hai ngôi chùa Vĩnh Nghiêm và Bổ Đà đã 
cho thấy Phật giáo Trúc Lâm ra đời có ý nghĩa rất lớn đối với quốc 
gia dân tộc, đặc biệt là ở vương triều Trần. Ba lần đánh thắng giặc 
Nguyên Mông, khẳng định độc lập dân tộc trên nền tảng ý thức hệ 
Phật giáo, cũng là ý thức hệ dân tộc. Tạo mối quan hệ gắn bó giữa 
vương triều với nhân dân, dựa vào sức mạnh của nhân dân để đánh 
bại quân xâm lược, hoàn thành sứ mệnh lịch sử giao phó. 

Thứ hai, vai trò tộc bản chùa Vĩnh Nghiêm và chùa Bổ Đà góp 
phần chuyển tải những giá trị tư tưởng Phật học Việt Nam trong lịch 
sử: Ngoài việc xây dựng, tổ chức Phật giáo Trúc Lâm, bản thân vua 
Trần Nhân Tông thường vân du khắp các thôn quê hoằng dương 
Phật pháp, thực hành Ngũ giới, Thập thiện, loại bỏ dâm từ. Như thế, 
với nhân dân, việc thực hành Ngũ giới, Thập thiện ngoài việc thực 
hành theo Phật pháp những cũng là việc xây dựng nền tảng đạo đức 
xã hội. 

Trên phương diện Phật học, Phật giáo Trúc Lâm là sự kết hợp 
của các dòng thiền trước đó, dung hội cả Phật giáo Ấn Độ và Phật 
giáo Trung Quốc, cho nên giáo lý của Phật giáo Trúc Lâm có cả sự 
“kết hợp giữa triết học siêu nhiên của Phật giáo với nhân sinh quan của 
Nho giáo và vũ trụ quan của Đạo giáo, là sự thể hiện tư tưởng "tam 
giáo đồng nguyên” mà bốn câu cuối hội thứ nhất trong bài phú Cư trần 
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lạc đạo của Trần Nhân Tông đã nêu rõ điều đó: Lo hoán cốt, ước phi 
thăng đan thần mới phục. Nhắm trường sinh vê thượng giới, thuốc thỏ 
còn đam. Sách dịch xem chơi, yêu tính sáng, yêu hơn châu báu. Kinh 
nhàn đọc giấu, trọng lòng rồi trọng nữa hoàng kim” (Bồ Đề Tân Thanh 
- Nguyễn Đại Đồng 2012, tr. 132-133). 

Trong kho mộc bản chùa Vĩnh Nghiêm và chùa Bổ Đà, theo 
thống kê mới nhất của Phạm Văn Tuấn (Phạm Văn Tuấn 2006) có 
thể thấy đa phần là kinh tạng Phật giáo Đại thừa. Theo Tam tổ thực 
lục và Thánh đăng lục cho biết vua Trần Nhân Tông còn trước tác 
bằng Hán văn bao gồm: Thiển lâm thiết chủy ngữ lục, Trúc lâm hậu 
lục, Thạch thất my ngữ, Đại hương hải ấn thi tập, Tăng già toái sự. Các 
tác phẩm Nôm gồm: Cư trần lạc đạo phú, Đắc thú lâm tuyên thành 
đạo ca. Sau khi chỉ định Pháp Loa kế đăng, ngài còn đem hơn 200 
bộ sách giao phó. Pháp Loa kế đăng làm tổ thứ hai của Phật giáo 
Trúc Lâm thì cho tạc 1.300 tượng Phật, dựng 2000 tăng đường, 
độ trên 15.000 đệ tử. Đặc biệt, ngài lưu tâm đến việc trước tác san 
khác kinh điển, trong đó cuốn Tham thiển yếu chỉ hiện vẫn được lưu 
truyền. Tổ thứ ba của Phật giáo Trúc Lâm là Huyền Quang. Ngài 
vốn là Trạng nguyên nhưng đã sớm bén duyên đạo Phật. Nhân một 
lần theo vua Trần Anh Tông nghe ngài Pháp Loa thuyết pháp liền 
xin thụ giới rồi đi các nơi thuyết pháp cho dân chúng. Ngài trước tác 
Thư phẩm kinh, Công văn tập và san khắc kinh sách Phật giáo, mở 
pháp hội bố thí người nghèo rất nổi tiếng. 

Tam tổ Trúc Lâm liên tục san khắc kinh điển mà hiện nay còn 
lưu lại một số tại chùa Vĩnh Nghiêm như Đại tạng kinh, Tứ phần 
luật, Kim cương tràng đà la ni kinh khoa chú, Tuệ Trung Thượng Sĩ, 
Tham thiên chí yếu, Niết bàn đại kinh khoa sơ, Pháp hoa kinh khoa sớ... 
Tuy nhiên, do chính sách “hoại thư” của nhà Minh nên đầu thế kỷ 
XV các mộc bản này bị hủy hoại. Vào cuối thế kỷ XVI, các Tổ chùa 
Vĩnh Nghiêm và chùa Bổ Đà tiếp tục cho san khắc một số mộc kinh 
song hầu hết cũng bị thất lạc, chỉ còn lưu giữ một số ít. Phải đến 
những năm giữa thế kỷ XVII đến đầu thế kỷ XX, các mộc bản kinh 
mới được san khắc nhiều, trên chất liệu gỗ thị, được bảo quản chu 
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đáo đến ngày nay” (Sở Văn hóa, Thể thao và Du lịch tỉnh Bắc Giang 
2011, tr. 145). 

Mặc dù nội dung kinh điển của hai kho mộc bản này ảnh hưởng 
phần lớn Phật giáo Trung Quốc. Tuy nhiên, ở bình diện rộng hơn, 
có thể thấy mọi thực hành của Phật giáo Trúc Lâm đều thuộc hệ 
thống tư tưởng Phật giáo Đại thừa, lấy Không làm then chốt, như 
quy trình đi từ Tục đế vào Chân đế rồi đến Trung đạo mà tác phẩm 
Trúc Lâm tông chỉ nguyên thanh của Ngô Thì Nhậm đã cho thấy sự 
tiếp nối của Phật giáo Trúc Lâm trên phương diện Phật học (xem 
thêm Lâm Giang 2006, tr. 37-38). 

Có thể thấy, Tam tổ của Phật giáo Trúc Lâm mang tinh thần 
nhập thế tích cực và con đường dấn thân của Tam tổ “đều bắt đầu 
bằng con đường chính trị, sau đó bước sang con đường triết học rồi đến 
tôn giáo” (Tạp chí Vạn Hạnh 1965, tr. 15). Cho nên, việc gây dựng 
Phật giáo Trúc Lâm không chỉ vì Phật giáo mà còn là vì cuộc sống 
nhân dân. Trên phương diện Phật học, với Phật giáo Trúc Lâm, từ 
quan điểm “tùy tục” của sư Thường Chiếu đến quan điểm “biện 
tâm” của Trần Thái Tông; quan điểm “hòa quang đồng trần” của Tuệ 
Trung Thượng Sĩ đến quan điểm “cư trần lạc đạo” của Trần Nhân 
Tông cho thấy sự phát triển tư tưởng Phật học của Phật giáo Trúc 
Lâm theo khuynh hướng đi vào hiện thực cuộc sống. Trên phương 
điện thực hành, mô hình hoạt động của Phật giáo Trúc Lâm đã cảm 
hóa được nhân dân, hướng nhân dân sửa sang phong tục và nhờ đó, 
Phật giáo ngày càng lan tỏa, ảnh hưởng đến xã hội, tạo sức mạnh 
đoàn kết dân tộc trong con người Việt Nam. Hòa thượng Thích Bảo 
Nghiêm nhận xét: “Phật giáo của mọi người, nó không hạn chế trong 
tăng sĩ mà cũng không hạn chế trong chùa chiến. Ai cũng biện tâm được, 
không kể là xuất gia hay tại gia. Ở giữa trần tục chứ không cần ở chùa, 
ở núi uẫn có thể vui với đạo. Tư tưởng đó làm cho đạo Phật mặc dù có 
giáo lý cao siêu thâm điệu nhưng vẫn có nên tảng quần chúng rộng rãi, 
đó là súc mạnh của số đông” (Ngô Văn Lệ 1995, tr. 209). Sau thời 
Trần, đặc biệt là trong thời Hậu Lê, các nhà sư như Chuyết công, 
Hương Hải, Chân Nguyên... khi ở đất Việt thì “họ đểu qui ngưỡng 
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uề Phật giáo Trúc Lâm như cội nguồn và phát triển trên tinh thần lấy 
Trúc Lâm làm nên tảng Phật giáo dân tộc” (Sở Văn hóa, Thể thao và 
Dulịch tỉnh Bắc Giang 2011, tr. 32). 


Thứ ba, vai trò của di sản mộc bản chùa Vĩnh Nghiêm và chùa Bổ 
Đà trong việc phát huy giá trị ăn hóa truyền thống. “Kho mộc bản 
chùa Vĩnh Nghiêm là bảo vật quốc gia có tổng số hơn ba nghìn bản được 
san khắc nhiều đợt trong khoảng thời gian từ thế kỷ 17 đến đầu thế kỷ 
20. Kho bảo vật là di sản tư liệu phong phú, đa lĩnh vực như: lịch sử 
Phật giáo, tư tưởng - uăn hóa hành đạo, nhập thế của dòng thiên Trúc 
Lâm, lịch sử nghề in mộc bản, thân thế và sự nghiệp của một số vị cao 
tăng có nhiễu cống hiến cho sự phát triển nên ăn hóa truyền thống của 
đân tộc...” (Sở Văn hóa, Thể thao và Du lịch tỉnh Bắc Giang 2011, 
tr. 5). Như thế, vai trò của hai kho mộc bản đối với việc phát triển, 
phát huy văn hóa truyền thống dân tộc là rất lớn. Nội dung chuyển 
tải cho thấy sự có mặt không chỉ của Tam giáo mà còn của nhiều tín 
ngưỡng dân gian khác. Đó không chỉ là nhu cầu tâm linh của nhân 
dân trong lịch sử, mà còn phản ánh sự tổng hợp các luồng tư tưởng 
văn hóa trong lịch sử để tạo cho mình một khuynh hướng riêng, 
thích ứng với từng hoàn cảnh lịch sử, xã hội. 

Bắt đầu từ thời Trần, Phật giáo Trúc Lâm mang tinh thần, hơi thở 
của thời đại. Các khái niệm của đạo Phật lại được Phật hoàng trình 
bày qua những tác phẩm chữ Nôm thuần Việt. Ta có thể thấy điều 
này rất rõ trong bài Cư trần lạc đạo phú, Đắc thú lâm tuyển thành đạo 
ca. Tự bản thân “hai tác phẩm không những đã lôi cuốn được sự chú ý 
của người đương thời, tà còn có sức hấp dẫn đối với hậu thế. Tiếng Việt 
tự bản thân nó đã trở thành một ngôn ngữ văn học, Đây chính là một 
trong những cống hiến lớn, mà hai tác phẩm này đã tang lại cho văn 
học Việt Nam” (Lê Mạnh Thát 2000, tr. 165). 

Những tác phẩm của vua Trần Nhân Tông hay các vị tu hành 
đạo Phật trong lịch sử Việt Nam còn lại trong hai kho mộc bản chùa 
Vĩnh Nghiêm và chùa Bổ Đà giữ lại cho đến ngày nay đều ở dưới 
dạng thơ, phú (trừ các kinh điển Phật giáo). Những tác phẩm này 
một mặt phản ánh non sông đất nước, một mặt phản ánh những triết 
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lý sâu sắc về lịch sử, văn hóa và con người Việt Nam. Và dường như, 
từ Phật giáo Trúc Lâm, những chuyển biến không phải theo hướng 
thu vào nội tại mà hướng ra bên ngoài, thực tế hơn, gần hơn với đời 
sống đời thường. Ngay trong các trước tác của vua Trần Nhân Tông 
đã thấy rất ít các ngôn từ rập khuôn theo kinh điển Phật giáo mà gần 
hơn với ngôn ngữ đời thường. Vì thế, các trước tác của các vị thiền 
sư sau này hiện còn trong hai kho mộc bản cũng như vậy”... Cũng 
từ hai kho mộc bản cho thấy, các thiền phái Trung Quốc khi du 
nhập vào Việt Nam cũng có xu hướng hòa nhập với Phật giáo Trúc 
Lâm, hòa nhập với các tín ngưỡng bản địa. Hiếm thấy các thiền sư 
ở Việt Nam xa lánh cõi trần mà họ hòa vào cuộc sống của nhân dân 
và tùy duyên mà hóa độ, phổ biến Ngũ giới, Thập thiện, và cũng trợ 
giúp, đáp ứng những nhu cầu về tâm linh cho con người. 


KẾT LUẬN 


Kho mộc bản chùa Vĩnh Nghiêm và chùa Bổ Đà tỉnh Bắc Giang 
là di sản quý giá của Phật giáo Việt Nam nói riêng và dân tộc Việt 
Nam nói chung. Hai kho mộc bản này được san khắc thành nhiều 
đợt, trong một khoảng thời gian dài, từ thế kỷ XVH đến đầu thế kỷ 
XX. Cả hai kho mộc bản đều chuyển tải nhiều tư liệu phong phú về 
các lĩnh vực khác nhau của đời sống xã hội Việt Nam trong lịch sử, 
trong đó, tiêu biểu nhất là Phật giáo Trúc Lâm mà đức vua - Phật 
hoàng Trần Nhân Tông là nhân vật tiêu biểu nhất của dòng Phật 
giáo này. 

Ngoài những giá trị về các mặt văn hóa, khoa học,... mộc bản 
chùa Vĩnh Nghiêm và chùa Bổ Đà có vai trò quan trọng trong việc 
chuyển tải những giá trị Phật giáo Việt Nam. Trong đó, nổi bật nhất, 
cơ bản nhất là tư tưởng nhập thế cứu đời, coi trọng độc lập dân tộc 
trên nền tảng giáo lý đạo Phật. Tinh thần “cư trần lạc đạo “hòa 
quang đồng trần” vừa quy tụ nhân tâm vừa hướng dân nhân thực 


10. Xin xem thêm các tác phẩm ở chùa Vĩnh Nghiêm, trong “Yên Tử sơn Trần triều thiển tông chỉ 
nàm truyền tâm quốc ngữ hạnh” Tác phẩm này san khắc năm 1931, gồm các bài thơ Nôm. Hay xin xem 
“Vĩnh Nghiêm hậu học Từ khưu tự Thanh Hanh trực bút viết lời dẫn” san khắc năm 1931. Hoặc ở chùa 
Bổ Đà, trong “Quốc âm ngũ giới, “Quốc âm thập giới”. 
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hành ngũ giới, thập thiện, khiến cho xã hội phát triển hài hòa, giáo 
dục người đời sống khoan dung độ lượng với lòng nhân ái, vị tha 
của nhà Phật. Mộc bản chùa Vĩnh Nghiêm và chùa Bổ Đà còn giữ 
vai trò chuyển tải tư tưởng Phật học Việt Nam trong lịch sử. Phần 
lớn các mộc bản ở hai ngôi chùa này là kinh sách Phật giáo, điều này 
cho phép chúng ta nghiên cứu sâu hơn để thấy được tư tưởng Phật 
giáo Việt Nam trong những bối cảnh lịch sử nhất định. Các mộc 
bản dù được san khắc về sau này nhưng đã cho thấy nhiều bài học 
quý giá từ truyền thống Phật giáo Việt Nam. Và không chỉ phản 
ánh tư tưởng đặc sắc của Phật giáo Việt Nam mà còn bản thân mộc 
bản ở hai ngôi chùa này còn giữ vai trò phản ánh những giá trị Phật 
giáo Việt Nam trong việc phát huy văn hóa truyền thống của dân 
tộc Việt Nam. 


*** 
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CHÙA KHMER — DI SÂN VĂN HÓA PHẬT GIÁO 
TẠI TÂY NAM BỘ VIỆT NAM 


Trịnh Xuân Thắng” 


DẪN NHẬP 


Những ngôi chùa Khmer khắp vùng đất Tây Nam Bộ hiện nay 
chính là minh chứng cho những di sản của Phật giáo tại Việt Nam. 
Ngôi chùa chính là công trình kiến trúc độc đáo với nhiều giá trị 
nghệ thuật, đi vào đời sống tinh thần, sinh hoạt của người Khmer. 
Có thể nói, người Khmer không thể xa được ngôi chùa của mình. 


1. NHỮNG GIÁ TRỊ CỦA NGÔI CHÙA KHMER - DI SẢN PHẬT 
GIÁO TẠI VIỆT NAM 


1.1. Giá trị về kiến trúc, nghệ thuật, tạo hình của ngôi chùa Khmer 


Kiến trúc chùa Khmer có nhiều nét độc đáo, riêng biệt so với 
chùa của người Kinh. 

Chùa Khmer nằm trên khu đất rộng, có cây cối bao quanh như 
đầu, sao, thốt nốt và cây ăn trái xoài, mít, mận... Chùa thường là 
một tổng thể kiến trúc, có hàng rào bao quanh. Qua hàng rào có 
cổng vào. Cổng chùa ngày nay được làm to lớn, có mái che, có tháp, 
tượng, hoa văn tên chùa bằng tiếng Pali, tiếng Khmer. Một ngôi 
chùa Khmer bao gồm nhiều khu vực kiến trúc như chính điện, sa 


~'Th§, Học viện Chính trị khu vực IV. 
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la, các dãy nhà tăng, nhà thiền, nhà thiêu và tháp cốt. Ngoài ra, mỗi 
ngôi chùa có một cái ao rất rộng để lấy nước và rất nhiều giếng nước 
ngọt... Nhìn chung, không gian chùa là tập hợp công trình có tính 
mỹ thuật văn hóa mà người Khmer góp vào kho tàng văn hóa chung 
của vùng Nam Bộ. Mỗi ngôi chùa Khmer là một công trình kiến 
trúc có giá trị về mặt thẩm mỹ, đáp ứng nhu cầu thẩm mỹ của nhân 
dân Khmer trong vùng. Ngôi chùa là sự tập hợp toàn vẹn các yếu 
tố tạo hình, các yếu tố này gắn kết và hỗ trợ với nhau trong một thể 
thống nhất. 

Chính điện là công trình chính trong chùa, là nơi thiêng liêng 
nhất, được dùng để tổ chức các sinh hoạt tôn giáo, do đó thường 
được xây sau cùng với kiến trúc quy mô và hoành tránh nhất. Đây 
cũng chính là công trình hội tụ các tài năng, kỹ xảo của nghệ thuật 
kiến trúc, điêu khắc, trang trí và hội họa. Chính điện được xây cao 
nhất, nằm trên hai cấp nền cao khoảng trên dưới 2 mét. Chính điện 
thường có 3 cấp mái, mỗi cấp thường chia làm 3 nếp, nếp giữa được 
nâng cao hơn hai nếp bên. Cấp mái thứ nhất có độ dốc lớn hơn 60 
độ; cấp mái giữa và dưới có độ dốc thoải nhiều hơn. Sự thay đổi và 
xếp lớp các cấp mái nhằm tạo nên vẻ đồ sộ của mái chùa đồng thời 
tạo nên nét thẩm mỹ và thanh thoát; các nếp mái chùa được cấu 
tạo so le đã tạo nên một vẻ đẹp độc đáo riêng của kiến trúc chùa 
Khmer so với chùa của các hệ phái khác. Để tạo nên vẻ đẹp của mái, 
người ta thường đắp hoặc chạm hình rồng hay hoa lá... cách điệu 
trên đường giáp mí của các mái ngang và mái bên. Đầu rồng gắn 
ở gốc đao của mái và thường là một chiếc đầu kép, có phần giống 
đầu rồng của người Kinh thế kỷ thứ XVII - XIX; thân rồng thường 
được đắp nằm thoải theo bờ giải, có những vây lưng cách khoảng 
đều đặn giống như những chiếc sừng cong đâm ra từ thân rồng; 
đuôi rồng được đắp cong vút ngược lên cao trên 1 mét, có những 
nơi tới 2 mét tạo dáng như một ngọn lửa trông rất sống động; phần 
dưới của đuôi xuống sát mái, từ đó mọc ra một cặp chân buông xuôi 
như mái chèo. 


Một hình thức trang trí khác gắn liền với cấu trúc của bộ mái được 
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thể hiện ở đầu đốc của cấp mái trên. Phần đốc này thường không có 
mái, bao giờ cũng được bịt kín bằng gỗ, hoặc xây kín, trên đó có chạm 
hoặc đắp hoa dây, ở giữa là một tín đồ hay một vị thần ngồi chắp tay 
trước ngực. Ở một số chùa, trên giữa mái lại xây thêm một tháp cao, 
hình khối tứ giác, có nhiều tầng, trên đỉnh tháp đặt đâu tượng Thần 
bốn mặt Maha Prum. Đầu thần thường đội mũ hình tháp nhọn cao 
vút, tạo nên một vẻ đẹp lạ mắt và cuốn hút. 


Nhìn từ bên ngoài vào, chùa Khmer Nam Bộ có cấu trúc khung 
sườn thường giống nhau, đặc biệt là ở phần vì kèo của chùa. Vì kèo 
được chia làm nhiều phần, ở mái trên kẻ và quá giang là những thanh 
gỗ vuông lớn gắn với nhau bằng mộng én, tạo thành một tam giác 
đều; đầu hai kẻ chéo nhau đỡ xà nóc và thường có chiếc cột trốn 
kê dưới vị trí này, tì trên chính giữa quá giang. Những vì ở đầu mái 
bâng được bố trí kẻ kép và quá giang kép; kẻ trên nâng mái bâng và 
kẻ dưới đỡ mái trên. Dưới xà thượng, khoảng cách trên dưới 40 cm 
là xà trung, vị trí giao tiếp giữa xà trung và cột cái cũng là vị trí khởi 
đầu của kẻ mái giữa; kẻ này có đầu dưới tì trên tường bao quanh 
ngôi chùa; góc và kẻ cột cái khoảng 60 độ; người ta dùng một đòn 
tay ngang chống vào thân cột cái nối qua đầu kẻ để làm cho kiến 
trúc được vững chắc hơn. Phần vì kèo ở mái dưới nối giữa tường 
và cột liên quan được bố trí tương tự như mái giữa, nhưng mái đua 
được nhô ra nhiều hơn để tránh mưa hắt vào làm ướt hành lang, 
giúp cho việc sinh hoạt đi lại của các sư và phật tử được thuận tiện. 


Chùa Khmer Nam Bộ thường được xây dựng có lòng chùa rộng, 
các cột cao tạo nên sự thông thoáng cho ngôi chùa. Với bộ mái như 
vậy đã tạo cho sự lưu thông không khí trong chùa được thuận lợi; 
mái chùa thường lợp ngói, đôi khi sơn nhiều màu khác nhau làm 
cho khi nhìn vào mọi người có cảm giác như đang nhìn vào một bức 
tranh vậy. 

Sau khi xây dựng xong chính điện, các sư phải tổ chức lễ kết giới 
theo phong tục cổ truyền của Phật giáo Nam tông Khmer thì ngôi 
chính điện mới được xem là đầy đủ nghi thức để đưa vào sử dụng. 


Tháp trong chùa Khmer Nam Bộ cũng là một kiến trúc đặc sắc. 


438... DISẢN VIỆT NAM- ẤN ĐỘ MỐI QUAN HỆ XUYÊN VĂN HÓA 


Tháp dùng để đựng cốt có diện tích vừa phải và cấu trúc theo hình 
đa giác đều. Trong một ngôi chùa Khmer có thể có nhiều tháp, 
trước đây các gia đình khá giả đều xin đất chùa xây tháp riêng để giữ 
hài cốt của người thân hoặc dòng họ khi đã qua đời. Tháp thường 
được xây dựng trong khuôn viên chùa và chỉ có một cửa để đặt bình 
đựng cốt, trên bốn vách tường thường có phù điêu vẽ hình Chăn 
cầm chày vồ, đứng canh gác với tư thế nghiêm hoặc hình hai con rắn 
thần đang quấn vào nhau. Giống như kiến trúc của chùa, trên đỉnh 
tháp thường đặt đầu tượng Thần bốn mặt, biểu tượng này có nguồn 
gốc từ quan niệm cho rằng chùa, tháp là hình dáng mô phỏng của 
đỉnh núi Sô-me, ngọn núi trung tâm của vũ trụ là nơi có Thần bốn 
mặt ngự trị. 


Lò hóa táng có quy mô lớn hơn tháp đựng cốt, song về thời gian 
xây dựng thì các lò hỏa táng mới được xây trong thời gian gần đây 
để phục vụ cho việc hỏa táng người mất theo phong tục được tiện 
ích. Lò hỏa táng thường làm xa các công trình chính, nằm sâu phía 
sau các công trình để tránh ảnh hưởng đến môi trường và văn minh 
hơn, do đó các công trình này mang ý nghĩa thực tiễn nhiều hơn 
tính thẩm mỹ nghệ thuật. Tuy nhiên, cũng có một số ngôi chùa có 
lò hỏa táng được đầu tư tương đối cầu kỳ và tinh xảo với hình nhiều 
mảnh mái so le, có cửa mở ra 4 hướng và chạm tượng rồng trên gõ, 
như chùa Phướn (Trà Vinh) ... 


Nghệ thuật tạo hình, trang trí ở chùa Khmer thể hiện rõ sự thâm 
nhập về mặt hình tượng các mô típ thần thoại của Bà La Môn giáo, 
Phật giáo và tín ngưỡng dân gian. Đồng thời đó còn là sự sáng tạo 
của các nghệ nhân trong quá trình tiếp cận, giao lưu văn hóa với 
các dân tộc trên địa bàn và yếu tố mới của thời đại. Chính điều 
này làm nên sự khác biệt giữa chùa Khmer với các chùa của người 
Hoa, người Kinh. Đây là nét đặc trưng trong văn hóa kiến trúc chùa 
Khmer Nam Bộ. Ví dụ như mô típ Reahu, mô típ trang trí và điêu 
khắc của chùa Khmer tạo nên sắc thái đặc thù độc đáo, ngụ ý uy 
quyền của Đức Phật đã chế ngự được loài quỷ hung, là một vết 
tích của Bà La Môn giáo, chứng tỏ đạo này đã bị đạo Phật đẩy lùi 
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và bao trùm lên. Ngoài tượng Phật còn có nhiều loại tượng khác 
như tượng thần Kabil Maha Prum ở đỉnh tháp của nóc chùa hay ở 
tháp cốt tượng trưng cho đỉnh Someru, nơi ở của các thiên thần, 
toàn bộ chùa Khmer được người Khmer quan niệm như một trái 
núi. Hình tượng Chẵn là mô típ độc đáo trong nghệ thuật tạo hình 
Khmer, trong chuyện cổ tích Khmer, rắn thần Naga, chim Krud, 
Reahu, Reach Chasel... xuất hiện trong thần thoại Khmer; khỉ 
Hanuman... trong chuyện Riemke và các hình tượng tiên nữ, vũ 
nữ, nữ thần đất... Ngoài ra còn có một số con vật được thể hiện là 
linh vật trong tư duy đa thần của Bà La Môn giáo, mang một số đặc 
điểm và cá tính của con người. 

Bích họa trong chùa ngoài chức năng trang trí còn minh họa 
cho các sự tích, giáo lý Phật giáo. Các tranh vẽ hầu hết trên mặt 
phẳng tường hoặc trần nhà. Đó là cá tính của người Khmer, người 
Khmer thích vẽ hay trang trí dày đặc, ít để khoảng trống. Bên trong 
chính điện thường được trang trí bằng những tranh vẽ lớn, trên 
trần thường trang trí theo các ô lớn hình chữ nhật. Đề tài trang trí 
có thể là hình Reahu, thần Pờ-rặc-in cưỡi công hay hình tiên cưỡi 
Reachaxay, hình bánh xe luân hồi, hình Hanuman cứu nàng Sê-đa, 
hoặc là hình một loại hoa lớn và 4 góc có tiên nữ chắp tay làm lễ hay 
đang dâng một bông sen. Trên vách trong chính điện thường được 
vẽ kín bằng sơn dầu những bức tranh diễn tả về cuộc đời tu hành 
của Đức Phật Thích Ca Mâu Ni. 


Phía mặt ngoài của chùa Khmer ít khi được trang trí bởi hội họa, 
tuy có một số ít chùa vẽ một vài tranh nhỏ hình thần Hồn lúa cưỡi 
cá hoặc các phúc thần Tề-vô-đa. Ở một số chùa tường được trang trí 
bằng những bức vẽ liên hoàn, một loại truyện dân gian bằng tranh 
có thể ghi hoặc không ghi những lời thoại, tuy nhiên những ngôi 
chùa này không nhiều. 

Trong Sa la, các bức vẽ thường được vẽ trên các tấm gỗ treo 
tường. Các tranh vẽ này so với tranh vẽ trên tường có sự thể hiện tỉ 
mỉ và tinh tế hơn. Chủ đề chính của các tranh này thường là các tình 
tiết rút ra từ các Phật thoại như truyện nàng Mờ-đa-cha, hoàng tử 
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Vê-sân-đo hay các cảnh sinh, lão, bệnh, tử, những cảnh xét xử ở địa 
ngục. Đôi khi cũng có những chùa vẽ cả những bức tranh sinh động 
như Hanuman cứu nàng Sê-đa, cuộc giao chiến giữa Pê-li và Tô-phi 
trong hang núi. 

Nghệ thuật hội họa của người Khmer Nam Bộ được thể hiện 
xuất sắc ở đề tài hoa lá, hoặc hoa lá kết hợp với hình kỷ hà hay tượng 
đắp nổi. Tất cả đều làm nổi bật phong cách độc đáo riêng của dân 
tộc Khmer vùng Nam Bộ. 

Hội họa của người Khmer còn được thể hiện thành những tác 
phẩm nghệ thuật trên các trang giấy, các vật dụng hàng ngày, như 
đầu rắn thân Naga trên chiếc hái, những hình trang trí trên đồ dùng cho 
việc tang lễ và nổi bật nhất là nghệ thuật trang trí trên chiếc ghe Ngo, 
đầu ghe có vẽ hổ, ngựa, rắn thần hoặc cá, đôi khi vẽ cả mắt ghe nữa. Dọc 
theo hai mạn ghe được trang trí những dây lá cuộn, màu sắc rực rỡ. 


Ngôi chùa Khmer là một công trình trang trí công phu, tỉ mỉ. Từ 
cột hàng rào, khuôn cửa, nóc mái, vách tưởng bên trong, bên ngoài 
đều được trạm khắc, tô vẽ tỉ mỉ. Công trình ngôi chùa Khmer theo 
một số quy tắc chung như bố trí mặt bằng, tỉ lệ chiều dài và ngang 
của ngôi chùa chính diện, thiết kế nóc mái, các kiểu thức trang trí. 
Nhưng thể hiện trong việc xây dựng từng ngôi chùa không giống 
nhau. Mỗi ngôi chùa mang một sắc thái khác nhau, không có sự 
trùng lặp, tạo nên sự phong phú, đa dạng của từng ngôi chùa. 


Có thể nói, kiến trúc, nghệ thuật, điêu khắc, hội họa... được thể 
hiện trong các ngôi chùa của Phật giáo Nam tông Khmer đã góp 
phần làm nên bản sắc văn hóa độc đáo của dân tộc Khmer. 

Trong các ngôi chùa Khmer còn lưu giữ những di sản văn hóa 
vật thể có giá trị của Phật giáo Nam tông Khmer, là bảo tàng lưu giữ 
các hiện vật từ đồ thờ tế tự, điêu khắc, trạm trổ, ghe Ngo để dùng 
đua trong các lễ hội dân gian... đặc biệt là các bộ kinh lá buông 
là những bảo vật vô giá trong hệ thống di sản văn hóa vật thể của 
Phật giáo Nam tông, được chính bàn tay khéo léo của sư sãi, phật tử 
Khmer sáng tạo nên. 
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1.2. Vai trò của chùa Khmer trong đời sống của đồng bào Khmer 


Chùa Khmer không chỉ là nơi sinh hoạt tín ngưỡng mà còn là 
trường học, nơi vui chơi, giải trí, thưởng thức và sáng tạo các giá trị 
văn hóa của người dân Khmer'. Thanh niên Khmer từ 12 tuổi trở 
lên có truyền thống vào chùa tu học để học chữ, học nghề và học 
đạo đức, luân lý làm người của đạo Phật. Ngôi chùa Khmer còn là 
“từ đường chung” của phum, sóc vì người Khmer thường hỏa táng 
người chết và tro của người thân thường được để trong những tháp 
cốt ở chùa. Đại đa số người Khmer đều theo Phật giáo Nam tông 
nên họ đều gắn bó chặt chẽ với ngôi chùa. Tuy nhiên, quan trọng 
hơn, các hoạt động lễ hội, sinh hoạt văn hóa dân gian, cố kết cộng 
đồng của người Khmer đều diễn ra ở chùa. Không kể những lễ Phật 
giáo mà ngay cả những lễ hội dân gian của người Khmer cũng diễn ra 
ở chùa, có sự tham gia của sư sãi. Ví dụ như tết Chol Chnăm Thmây 
của người Khmer diễn ra cả ở chùa và ở từng gia đình, trong đó chủ 
yếu là ở chùa, trong ngày tết các gia đình đều tụ tập ở chùa để đón 
năm mới, cùng tiến hành các nghi lễ và vui chơi. Chùa là nơi lưu 
giữ các nhạc cụ của người Khmer như dàn nhạc ngũ âm. Chính vì 
vậy, các hoạt động văn hóa nghệ thuật của người Khmer nói chung 
trong những ngày lễ lớn của dân tộc Khmer nói riêng đều diễn ra 
trong khuôn viên chùa. Thậm chí, có những chùa có đội văn nghệ 
quần chúng riêng để phục vụ nhu cầu thưởng thức văn nghệ của bà 
con. Đua ghe Ngo là môn thể thao nổi tiếng của người Khmer thì 
ghe ngo cũng đều cất giữ ở trong chùa. Người Khmer trong phum, 
sóc đều coi ngôi chùa như ngôi nhà chung của mình. Mỗi khi buồn 
vui, có mâu thuãn gì thì họ cũng đến nhờ các sư sãi giúp đỡ, giải 
quyết. Những việc chung của cộng đồng Khmer cũng được bàn bạc, 
cùng nhau thống nhất tại chùa. Với rất nhiều chức năng như vậy, rõ ràng 
ngôi chùa Khmer gắn bó mật thiết với người Khmer, người ta thường 
nói người Khmer không thể xa được ngôi chùa của mình. Đó chính là 
một thiết chế văn hóa lâu đời của xã hội Khmer từ xưa. 


1. http://travinhtvvn/thtv/detail/12149/moi-ngoi-chua-khmer-la-mot-diem-sang-ve-tinh-than- 
đai-doan-ket-/1ốó.thtv 
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2. THỰC TRẠNG VÀ GIẢI PHÁP BẢO TỒN, PHÁT HUY CÁC GIÁ 
TRỊ CỦA CHÙA KHMER HIỆN NAY 


Cả vùng Tây Nam Bộ có khoảng 457 ngôi chùa Phật giáo Nam 
tông Khmer. Đến nay đã có khoảng 10 ngôi chùa Khnmer được 
Nhà nước công nhận là di tích lịch sử văn hóa cấp quốc gia, hơn 
15 chùa được công nhận là di tích lịch sử văn hóa cấp tỉnh, khoảng 
139 chùa có công với cách mạng và được hỗ trợ kinh phí trùng tu, 
sửa chữa”. Ban Tôn giáo Chính phủ, Trung ương Giáo hội, Ban trị 
sự Tỉnh, Thành hội Phật giáo và các cơ quan chức năng đã quan 
tâm đặc biệt trong việc hỗ trợ trùng tu các chùa Phật giáo Nam 
tông Khmer. Bằng nguồn vốn Trung ương hỗ trợ, hiện nay nhiều 
địa phương đã nhận được kinh phí và đang tiến hành sửa chữa, xây 
dựng mới lò hỏa táng cho các chùa Khmer. Nhìn chung, các chùa 
Phật giáo Nam tông Khmer đều được trùng tu, tôn tạo khang trang, 
đảm bảo nét kiến trúc đặc thù văn hóa Phật giáo và văn hóa dân tộc, 
xứng đáng là cơ sở Phật giáo ở địa phương. 

Kết quả hỗ trợ kinh phí trùng tu xây dựng chùa Phật giáo Nam 
tông Khmer trong các năm 2010 - 2011: 


Tại Trà Vinh, từ năm 2010 đến nay, các chùa trùng tu, xây dựng 
lại được 19 Chánh điện, 32 Trai đường, 25 Phật đường và nhiều 
công trình phụ khác như hàng rào bao quanh chùa, trồng thêm cây 
xanh, cây cảnh trong khuôn viên làm cho môi trường cảnh quan 
tăng thêm nét đẹp cổ kính. Năm 2010 Đảng và Nhà nước đã hỗ 
trợ xây dựng, trùng tu cơ ngơi thờ tự cho Š chùa là 400 triệu đồng 
năm 2011 hỗ trợ 753 triệu đồng cho 9 chùa Phật giáo Nam tông 
Khmer”. Các chùa đều quan tâm duy trì lối kiến trúc cổ, bảo vệ và 
lưu giữ các di sản văn hóa đặc trưng thể hiện qua họa tiết, kiến trúc 
độc đáo của dân tộc. 


Ở Sóc Trăng, đã khôi phục được 1 cơ sở salatel bị tàn phá trong 


2. Hà Thị Thuỳ Dương, Phát huy vai trò của đồng bào Khmer trong xây dựng khối đại đoàn kết dân 
tộc vùng Tây Nam bộ, Tạp chí Dân tộc số 164, tháng 8/2014. 

3. Giáo hội Phật giáo Việt Nam Hội đồng trị sự, Tài liệu hội ghị chuyên đề Phật giáo Nam tông 
Khmer lần thứ V, Trà Vinh, 2012, tr.38. 
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chiến tranh, có 62/92 chánh điện được xây dựng mới, trong đó có 
43 chùa đã tổ chức lễ Kiết giới Sây Ma. Ngoài ra, còn có một số chùa 
đang xây dựng nhiều hạng mục khác như xây dựng sa la, tăng xá, 
phòng học, cổng chùa, hàng rào”. 

Tỉnh Cà Mau, xây dựng tháp cố Đại đức Hữu Nhem, đầu tư 
đóng mới 3 chiếc ghe Ngo, hỗ trợ xây dựng 2 Salatel, 2 lò hỏa táng, 
nhà ăn, cầu vệ sinh, đầu tư 4 bộ Ngũ âm, hỗ trợ xây dựng Chánh 
điện với tổng kinh phí 7, Só tỷ đồng. 

Tỉnh Kiên Giang, Tháp 4 sư liệt sĩ đang trùng tư xây dựng với 
kinh phí 5 tỷ đồng, chùa Phật lớn được Bộ văn hóa thông tin và 
UBND tỉnh hỗ trợ trùng tu với kinh phí trên 1ố tỷ đồng. 


Tỉnh Sóc Trăng, Trung ương đã hỗ trợ kinh phí xây dựng chánh 
điện cho chùa Mahatup thành phố Sóc Trăng 3 tỷ đồng, UBND 
tỉnh hỗ trợ kinh phí xây dựng sửa chữa 2 chùa ở huyện Vĩnh Châu 
với tổng số tiền 400 triệu đồng". 

Chùa Phật giáo Nam tông Khmer Tây Nam Bộ không chỉ là nơi 
điễn ra các hoạt động tôn giáo mà còn là trung tâm văn hóa của cả 
cộng đồng. Chính vì vậy, để phát huy truyền thống này, Nhà nước 
có chủ trương đầu tư một số chùa thành các thiết chế văn hóa cơ sở 
ở địa phương. Nhiều nơi, địa phương trong vùng Tây Nam Bộ chọn 
chùa Khmer làm tụ điểm sinh hoạt văn hóa - thông tin, trang bị tủ 
sách tivi, radio, cassette, hệ thống phóng thanh phục vụ nhu cầu của 
đồng bào đã và đang phát huy tác dụng thiết thực. Tại một số chùa 
đã được chính quyền địa phương hỗ trợ ghe Ngo, dàn nhạc Ngũ 
âm, trống Sa dăm, thành lập các đội múa truyền thống phục vụ 
lễ hội. Chính quyền hỗ trợ cho các chùa xây dựng lò hỏa táng 
phục vụ nhu cầu của người Khmer. Chính quyền các cấp nhất là 
cấp cơ sở đã tạo điều kiện cho các chùa tổ chức trường, lớp dạy 
chữ quốc ngữ, chữ Khmer, chữ Pali. Một số chùa đã xây dựng 


4. Giáo hội Phật giáo Việt Nam Hội đồng trị sự, Tài liệu hội ghị chuyên đề Phật giáo Nam tông 
Khmer lần thứ V, Trà Vinh, 2012, tr.Só. 

Š. Giáo hội Phật giáo Việt Nam Hội đồng trị sự, Tài liệu hội ghị chuyên đề Phật giáo Nam tông 
Khmer lần thứ V, Trà Vinh, 2012, tr.Só. 
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được những tủ sách để chủ động về nguồn tài liệu phục vụ cho 
việc dạy và học. 


Chùa Khmer Nam Bộ có nhiều giá trị kiến trúc, nghệ thuật độc 
đáo và có vai trò quan trọng trong đời sống tinh thần của đồng bào 
Khmer. Vì vậy, cần bảo tồn và phát huy vai trò của chùa Khmer - di 
sản Phật giáo tại Việt Nam với một số định hướng sau: 


Tiếp tục xét công nhận di tích văn hóa, di tích lịch sử cấp quốc 
gia và cấp tỉnh, các chùa có công với cách mạng đối với các chùa 
Khmer có đủ cơ sở pháp lý theo quy định chung để hỗ trợ trùng tu, 
giữ nguyên giá trị văn hóa, lịch sử của ngôi chùa. 

Quản lý, hướng dẫn các chùa Khmer và cá nhân trong việc sửa 
chữa, trùng tu các công trình có tính di tích, văn hóa hiện có, đảm 
bảo giữ nguyên giá trị văn hóa và giá trị lịch sử vốn có của nó. Cụ thể 
là phải có kế hoạch nghiên cứu cách thức xây dựng, thiết trí chùa 
chiền của đồng bào Khmer nói chung, phải đưa ra các cứ liệu lịch sử 
- khoa học phù hợp trước khi tôn tạo công trình, để từ đó có những 
định hướng lâu dài đối với công tác duy tu bảo dưỡng và phát triển 
một cách hài hòa tối đa đối với các không gian kiến trúc Phật giáo. 
Để công việc trùng tu, tôn tạo được đúng lúc, hiệu quả, kịp thời 
thì Sở và Bộ Văn hóa, Thể Thao và Du lịch cùng với Ban trị sự các 
tỉnh thành có kế hoạch phối hợp với nhà chùa, thường xuyên xuống 
khảo sát, xem xét những chùa đã trên trăm tuổi, nhất là những ngôi 
Chánh điện và Sala và những công trình khác được xây cất bằng gỗ 
quý và kiến trúc cổ, có giá trị kiến trúc, hội họa tiêu biểu đang bị 
xuống cấp để kịp thời đầu tư, hỗ trợ kinh phí tôn tạo, trùng tu. 

Đối với các đi sản văn hóa vật thể khác tại chùa như cổ vật, thư 
tịch, kinh Phật... cần có chính sách đặc thù đảm bảo việc lưu giữ tốt 
hơn tại chùa với sự tham gia giám sát, hỗ trợ kỹ thuật nghiệp vụ bảo 
quản thường xuyên để các hiện vật được đảm bảo tốt nhất. 

Chùa Khmer không chỉ là nơi diễn ra các hoạt động tôn giáo mà 
còn giống như một thiết chế văn hóa, là nơi diễn ra các sinh hoạt 
văn hóa cộng đồng của người Khmer. Chính vì vậy làm rõ vai trò 


CHÙA KHMER - DI SẢN VĂN HÓA PHẬT GIÁO TẠI TÂY NAMBỘ VIỆTNAM. „445. 


của chùa Khmer đối với đời sống văn hóa của đồng bào Khmer có ý 
nghĩa rất quan trọng để có những chính sách phù hợp phát huy vai 
trò của chùa Khmer trong việc xây dựng đời sống văn hóa mới cho 
đồng bào Khmer ở Tây Nam Bộ hiện nay. 


*** 
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PHÁT TRIỂN DI SẢN PHẬT GIÁO VIỆT NAM 
(TRƯỜNG HỢP DI SẢN VĂN HÓA PHẬT GIÁO NAM 
TÔNG KHMER ỞNAM BỘ HIỆN NAY) 


Lê Văn Sao' 


DẪN NHẬP 


Văn hóa Ấn Độ là một trong những nền văn hóa lớn, có lịch sử 
lâu đời so với nền văn hóa Trung Hoa, văn hóa Ai Cập, văn hóa Hàn 
Quốc,... Qua đó cho thấy trình độ tư duy, nhận thức của người dân 
Ấn Độ trong việc ứng phó với môi trường tự nhiên và môi trường xã 
hội cũng như nhu cầu tồn tại và thụ hưởng văn hóa của mình. Cho 
nên sự ảnh hưởng của văn hóa Ấn Độ đến các vùng miền, quốc gia 
có vị trí tiếp giáp và ngoài khu vực là điều kiện tất yếu của lịch sử. 
Mặt khác, vì để bảo tồn, gìn giữ và phát triển văn hóa dân tộc, người 
Ấn đã truyền tải văn hóa đến các vùng miền trên thế giới, mà Phật 
giáo là một ví dụ điển hình. Thông qua mối quan hệ xuyên văn hóa 
đã giúp các dân tộc, cộng đồng, quốc gia trong và ngoài khu vực 
khác có điều kiện tiếp nhận và giao lưu với văn hóa Ấn Độ - một nền 
văn hóa phát triển rực rỡ nhất của nhân loại. Trải qua nhiều thế kỷ, 
sự phát triển của các di sản văn hóa đã góp phần phát triển kinh tế 
và sự ổn định xã hội của nhiều quốc gia cho thấy sự đóng góp không 
nhỏ của văn hóa Ấn Độ. Qua đó cho thấy văn hóa Ấn Độ là một nền 


~Th§, Trung tâm Văn hóa miền Tây, Trường Đại học Trà Vĩnh. 
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văn hóa năng động, linh hoạt, một nền văn hóa mở nhờ kết hợp với 
tư tưởng, nhận thức, đầu óc linh hoạt, nhạy bén, có tầm nhìn sâu 
rộng của cư dân Ấn Độ góp phần thúc đẩy sự phát triển các di sản 
văn hóa phong phú và đa dạng hơn, và cũng là điều kiện quan trọng 
để phát triển kinh tế - xã hội ở Ấn Độ. Bên cạnh đó, việc phát triển 
các di sản văn hóa cũng góp phần đáp ứng nhu cầu thụ hưởng văn 
hóa vật chất, văn hóa tinh thần cũng như cách đáp ứng nhu cầu sự 
tồn tại của mình trước bối cảnh hội nhập quốc tế hiện nay. 


Vùng đất Nam Bộ là nơi sinh sống của người Khmer vốn chịu 
ảnh hưởng sâu sắc từ nền văn hóa Ấn Độ, tiêu biểu là văn hóa Phật 
giáo Nam tông. Phật giáo Nam tông Khmer là một trong những 
tông phái lớn trong số các tôn giáo đã và đang tồn tại trên vùng đất 
này. Và cũng là một trong những hệ phái lớn của Phật giáo ở Việt 
Nam có niên đại lâu đời, có số lượng tín đồ Phật tử, chư Tăng khá 
đông, hệ thống chùa chiền xây dựng rộng khắp các tỉnh thành Nam 
Bộ, cùng với kiến trúc đồ sộ, nguy nga, tráng lệ kết hợp với cơ cấu 
tổ chức rõ ràng, hệ thống giáo lý chặt chẽ,... đã góp phần tạo nên 
giá trị riêng của Phật giáo Nam tông Khmer. Điều này cũng tạo nên 
những giá trị văn hóa vật chất và văn hóa tinh thần đặc thù cho vùng 
đất Nam Bộ. Có thể nói công cuộc khai phá vùng đất Nam Bộ cũng 
như thể hiện tinh thần đoàn kết giữa các dân tộc với nhau một phần 
cũng nhờ vai trò của Phật giáo Nam tông. Đây được coi là một loại 
di sản văn hóa đặc thù và phổ biến nhất, nổi bật nhất, luôn được 
người Khmer trân trọng, gìn giữ, bảo tồn, và là một báu vật quý 
không ngừng được phát huy trong mọi điều kiện phát triển của lịch 
sử xã hội. 

1. TỔNG QUAN VỀ DÂN TỘC KHMER Ở NAM BỘ 


Qua số liệu thống kê trên cho thấy, hiện nay người Khmer Nam 
Bộ có số lượng trên 1,2 triệu người, chiếm tỷ lệ 4,01% dân số Nam 
Bộ. Người Khmer tập trung đông nhất ở vùng Tây Nam Bộ - Đồng 
bằng sông Cửu Long với số lượng 1.183.485 người, chiếm tỷ lệ 
6,88% dân số trong vùng. Đáng chú ý là người Khmer tập trung 
nhiều nhất ở ba tỉnh Sóc Trăng, Trà Vinh, Kiên Giang với số lượng 
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từ trên 200.000 người đến hơn 300.000 người. Trà Vinh là tỉnh có 
tỷ lệ người Khmer (so với dân số toàn tỉnh) cao nhất, với 31,62%; 
kế đến là Sóc Trăng 30,70% và Kiên Giang là 12,49%. Bên cạnh đó, 
người Khmer ở An Giang và Bạc Liêu cũng có số lượng khá đông, 
trong khoảng từ 70 đến 90 ngàn người; đồng thời người Khmer 
cũng cư trú rải rác ở nhiều địa phương khác như: Cà Mau, thành 
phố Hồ Chí Minh, Vĩnh Long, thành phố Cần Thơ, Hậu Giang, 
Bình Phước, Bình Dương, Tây Ninh, Đồng Nai (Trang Thiếu Hùng 
2019, tr. 32). 


Người Khmer thường cư trú theo phum, sóc. Đây là đơn vị cư 
trú của đồng bào Khmer tương đương với làng xã của người Việt 
như Sóc Ruộng, Sóc Tro, Sóc Cục, Sóc Laca, Sóc Baso, Sóc Nolua, 
Sóc Cụt, Sóc Lèo, Sóc Thát, Sóc Vồ, Sóc Kha, Sóc Chùa, Sóc Trăng, 
Sóc Dừa, ... 

Cơ sở kinh tế của người Khmer sống bằng nông nghiệp ruộng 
nước kết hợp với chăn nuôi trâu bò, lợn gà; làm các nghề thủ công 
(đan lát, nuôi tằm, đệt vải, dệt chiếu, làm gốm, làm đường thốt nốt) 
và khai thác nguồn thủy sản trong các kênh rạch, đồng trũng. Một 
số vùng tạo việc chế tạo ghe, thuyền - phương tiện đi lại, vận chuyển 
chính của vùng sông nước. Các nhóm cư dân sống ở các đô thị thạo 
buôn bán, quan hệ mật thiết với thương nhân người Việt, người 
Hoa (Bùi Xuân Đính 2012, tr. 228). Ngoài ra, một số ít theo ngành 
nghề thủ công, buôn bán hoặc làm các ngành nghề khác như: công 
nhân, viên chức, giáo viên, nghệ sĩ... ở các cơ quan, chính quyền, 
đoàn thể... (Phạm Thị Hạnh Phương cb 2012, tr. 9). 

Về phương diện tôn giáo, người Khmer Nam Bộ có tôn giáo chính là 
Phật giáo, theo phái Nam tông. Số người theo đạo chiếm 99,7%. Ngoài 
ra, một số ít người theo đạo Thiên Chúa chiếm 0,1%, đạo Tin lành 
0,1%, đạo khác 0,1% (Phạm Thị Hạnh Phương cb 2012, tr. 9). 


Hoạt động lễ hội của đồng bào Khmer trong năm trên dưới 30 lễ 
hội, nổi bật nhất gồm có Lễ hội Chol Chnam Thmay, Sene Đônta, 
Lễ hội đua bò Bảy Núi, Lễ hội Ok om bok, Lễ Phật đản, Lễ Nhập 
hạ, Lễ Ra hạ, Lễ Dâng y cà sa cho sư sãi, Lễ kiết giới Sima, Lễ An vị 
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tượng Phật, Lễ Ngàn núi, Lễ Chúc thọ, Lễ Dâng bông, Lễ Cầu an, 
Lễ tắm Phật, Lễ cầu siêu, v.v... 


Về xã hội người Khmer cũng như các dân tộc khác, hôn nhân 
dựa trên quan hệ huyết thống hoặc quan hệ tình cảm. Trong gia 
đình, giữa chồng và vợ luôn có sự phân công công việc rõ ràng, vợ 
chồng luôn bình đẳng tôn trọng lẫn nhau. Khi muốn đầu tư hoặc 
tính chuyện làm ăn, chồng thường bàn bạc với vợ trước khi đưa ra 
quyết định. Con cái được sinh ra thường mang họ cha. Ngày nay, 
do sống đan xen với người Việt, người Hoa nên vấn đề sinh hoạt ăn 
mặc, ở, đi lại ít nhiều cũng ảnh hưởng đến đời sống người Khmer. 


2. PHẬT GIÁO NAM TÔNG KHMER Ở NAM BỘ 


Trước đây người Khmer theo Bà la môn giáo, ngày nay người 
Khmer theo Phật giáo Nam tông. Phật giáo Nam tông hay Phật giáo 
Nguyên thủy ( Theravada) vốn có nguồn gốc từ Ấn Độ. Tông phái 
này hình thành ngay trong thế kỷ đầu tiên sau khi Thích Ca viên 
tịch. Chữ Theravada có nghĩa là “Lời dạy của bậc trưởng thưởng, do 
đó nhiều sách còn gọi phái này là Trưởng Lão bộ (Phạm Thị Hạnh 
Phương cb 2012, tr. 109). 

Vào thời cổ đại, cùng với những thành tựu phát triển rực rỡ của 
nền kinh tế - xã hội và văn hóa ở Ấn Độ cũng như việc phô trương 
sức mạnh vương triều của mình nên các triều đại thực hiện chiến 
lược quảng bá văn hóa ra thế giới được coi là một trong những chủ 
trương lớn ở Ấn Độ cổ, từ đó đã tạo điều kiện cho Phật giáo Nam 
tông được truyền đi khắp các quốc gia trên thế giới. Phật giáo Nam 
tông trong quá trình truyền bá không đi theo hướng Bắc truyền mà 
Phái Thượng tọa bộ (Theravada) phát triển xuống Tích Lan, Miến 
Điện, Thái Lan, Campuchia, Lào và Nam Bộ Việt Nam (Trang 
Thiếu Hùng 2919, tr. 57). Tuy nhiên, riêng Phật giáo Nam tông 
được truyền vào Nam Bộ không phải trực tiếp từ Ấn Độ mà chủ 
yếu gián tiếp qua Campuchia, một phần từ Indonesia và Malaysia 
(Phạm Thị Hạnh Phương cb 2012, tr. 110). 


Từ khi du nhập cho đến nay, Phật giáo Nam tông không ngừng 
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phát triển và lớn mạnh, bởi người Khmer theo Phật giáo Nam tông 
khá đông cùng với hệ thống chùa chiền được xây dựng rộng khắp 
các phum sóc ở tỉnh Nam Bộ nơi có khá đông người Khmer cư trú. 
Chẳng hạn, đã trải qua nhiều thế kỷ, Phật giáo Nam tông không những 
bị mất đi mà còn có sức ảnh hưởng và vai trò quan trọng trong đời sống 
văn hóa cộng đồng Khmer ở vùng Nam Bộ, đặc biệt trên tất cả các lĩnh 
vực kinh tế, văn hóa và xã hội. Có lẽ, những đặc điểm Phật giáo Nam 
tông phù hợp với nếp sống, lối sống, tư tưởng, đạo đức, nhận thức, tâm 
lý, tình cảm, nếp nghĩ và điều kiện kinh tế, xã hội của đồng bào Khmer 
ở Nam Bộ. Về số lượng, Phật giáo Nam tông có nhiều công trình kiến 
trúc đồ sộ, đồng thời có quy mô lớn được xây dựng rộng khắp các tỉnh 
thành ở Nam Bộ. Theo tài liệu thống kê năm 2012 của Hội đồng Trị sự 
Giáo hội Phật giáo Việt Nam thì Nam Bộ có 462 chùa Phật giáo Nam 
tông Khmer với 7.544 vị Tăng. Số lượng phân bố như sau: 


















































TT Tên tỉnh Số chùa Khmer | Chư tăng | Phụ chú 
Trà Vinh 142 3.26S 
Sóc Trăng g2 1.834 
Kiên Giang 75 1.014 
An Giang 6S 580 
Hậu Giang 15 ó4 
Vĩnh Long 13 250 
TP Cần Thơ 12 87 
Cà Mau 07 S#, 
Bình Phước 07 04 
Tây Ninh 05 49) 
TP Hồ Chí Minh 02 Si 
Bà Rịa - Vũng Tàu 01 24 
Đồng Nai 01 06 
Tổng cộng 462 7.544 




















(Dãn lại từ Trang Thiếu Hùng (2019)). 
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Có thể nói Phật giáo Nam tông có hệ thống chùa chiền được 
coi là những công trình kiến trúc vĩ đại không những có giá trị nghệ 
thuật cao mà còn có giá trị văn hóa, kinh tế, xã hội, và là biểu tượng 
của văn hóa tinh thần, cũng như niềm tự hào của đồng bào Khmer 
ngày nay. 

Bên cạnh người Khmer, còn có một bộ phận thiểu số người Việt 
theo hệ phái Phật giáo Nam tông do ông Lê Văn Giảng truyền bá. 


3. GIÁ TRỊ DI SẢN VĂN HÓA PHẬT GIÁO NAM TÔNG KHMER Ở 
NAM BỘ 


Phật giáo Nam tông từ khi du nhập cho đến nay được coi là 
những di sản văn hóa rất có giá trị đối với đời sống văn hóa vật chất 
và tỉnh thần của cộng đồng người Khmer hiện nay, cụ thể như sau: 

3.1. Về mặt văn hóa vật chất 

Chùa Phật giáo Nam tông là những ngôi chùa có quy mô về số 
lượng lẫn chất lượng do chính cộng đồng người Khmer xây dựng 
nên, đồng thời đây được coi là những công trình lớn, rất có giá trị 
về mặt nghệ thuật kiến trúc. Dù đã trải qua nhiều thế kỷ, dưới sự tác 
động mạnh mẽ từ môi trường tự nhiên và môi trường xã hội, nhưng 
chùa Phật giáo Nam tông Khmer vẫn tồn tại và phát triển trên vùng 
đất này. Thậm chí, nhiều địa phương có cộng đồng Khmer đông 
còn tích cực tham gia tu hành, xây dựng chùa chiền rộng khắp nơi cư 
trú như Trà Vĩnh: 142 chùa, Sóc Trăng: 92 chùa, Kiên Giang: 75 chùa. 

Những ngôi chùa Phật giáo Nam tông đều có giá trị về mặt vật 
chất. Đây được coi là khối tài sản vô giá của cộng đồng Khmer nói 
riêng và cả vùng Nam Bộ nói chung. Bởi nó là những di sản văn hóa 
Phật giáo rất có giá trị về mặt niên đại như: Chùa có niên đại xây 
dựng từ năm 1500 trở về trước có 33 chùa; Chùa có niên đại xây 
dựng từ năm 1500 đến năm 1700 có 116 chùa; Chùa có niên đại 
xây dựng từ năm 1700 đến năm 1900 có 162 chùa; Chùa có niên 
đại xây dựng từ năm 1900 đến năm 2000 có 136 chùa (Phạm Thị 
Hạnh Phương cb 2012, tr. 96). Tuy nhiên, từ năm 2012 đến nay 
chùa Khmer cũng có nhiều thay đổi về mặt số lượng, còn năm xây 
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dựng hầu như không thay đổi. Căn cứ theo niên đại cho thấy, có 
một số chùa có niên đại lâu đời, trong đó phải kể đến những ngôi 
chùa được xây dựng từ rất sớm như: Chùa Koss (613), Chùa Kom 
Pong, Chùa Somrong Ek (642) và Chùa Âng (990) (Sơn Phước 
Hoan 2000); chùa Kop Treng (400) (Phạm Thị Hạnh Phương cb 
2012, tr. 97). 

Do đặc điểm môi sinh cũng như thời tiết luôn có nhiều biến 
động thất thường, không ổn định, mặt khác, người Khmer rất coi 
trọng Phật giáo, tôn thờ Thích Ca Mâu Ni nên những nơi xây dựng 
chùa chiền thường được lựa chọn rất cẩn thận ở khu đất cao ráo, 
rộng rãi, thường là trung tâm phum sóc để tạo điều kiện cho bà con 
Khmer đến lễ dễ dàng. Chùa Phật giáo Nam tông trước kia đều 
được xây dựng từ các loại gỗ quý, lợp mái ngói để phù hợp với đặc 
điểm môi trường sông nước nơi đây. Thậm chí nhiều loại gỗ quý 
được lấy từ Campuchia, Lào, Thái Lan, vxv... Ngày nay, do sự ảnh 
hưởng từ môi trường nên nhiều vật liệu xuống cấp, một số ngôi 
chùa đành phải trùng tu, sửa chữa bằng những vật liệu bê tông, cốt 
thép hiện đại nhằm kéo dài tuổi thọ cho ngôi chùa. 

Bên cạnh đó, trong khuôn viên chùa Phật giáo Nam tông còn 
trang bị một số vật chất, phương tiện, công cụ khác gồm ngôi chính 
điện, trai đường, thư viện, hay phòng đọc sách, tăng xá, phòng học, 
nhà bếp, sân chùa, vườn hoa, cột cờ, tháp cốt, lò hỏa táng. Ngoài ra, 
còn có các công trình phụ như nhà tắm, nhà vệ sinh, ở một số chùa 
còn có ao nuôi cá, ao nước sinh hoạt, nhà bảo quản ghe Ngo,... mỗi 
công trình đều đảm nhận những chức năng khác nhau góp phần 
phục vụ cho cuộc sống đồng Khmer được tốt hơn. Điểm đặc biệt 
chùa Phật giáo Nam tông vừa tuân thủ những quy định của Phật 
giáo, vừa mang đậm văn hóa phong tục tập quán Khmer. 

Ngôi chùa Khmer còn là nơi lưu trữ vô số những hiện vật rất có 
giá trị như tượng thờ Bà la môn, tượng Đức Phật, cổng chính điện, 
chánh điện, sala, tháp, phòng trụ trì, dàn nhạc ngũ âm,... Ngoài 
ra, các chùa Khmer còn là nơi thực hiện nhiệm vụ đường lối, chủ 
trương, chính sách của Đảng, Nhà nước trong việc tăng cường giáo 
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dục, phát triển lĩnh vực văn hóa văn nghệ, vui chơi, giải trí nên được 
trang bị nhiều thứ vật chất như thiết bị âm thanh, hình ảnh (ampli, 
ti vi, đầu đĩa, video), sách, báo chị, tài liệu, thiết bị nghe nhìn nhằm 
hỗ trợ cho cộng đồng Khmer được tốt hơn. Song song đó, ngôi chùa 
đảm bảo chức năng thực hiện nhiệm vụ chính trị như đào tạo, bồi 
dưỡng các nhạc công và một số tài năng văn nghệ khác; duy trì tổ 
chức các lễ hội văn hóa, xây dựng nông thôn mới, Bầu cử hội đồng 
nhân dân, thực hiện nghĩa vụ quân sự, cùng một số vấn đề thời sự, 
chính trị khác tại địa phương. 


Chùa Phật giáo Nam tông còn là nơi bảo quản nhiều loại nhạc cụ 
nổi tiếng của cộng đồng Khmer như trống Chhayam, chăn, đội nhạc 
ngũ âm, dàn nhạc ngũ âm (Roneak aek, Roneak thoung, Roneak 
dek, Krongvong touch, Krongvong thum, Skor thum, Shampho, 
Sralay Pinpeat, Chhưng) ... thường dùng tổ chức các hoạt động văn 
hóa văn nghệ và sinh hoạt cộng đồng Khmer có thể vui chơi, giải trí, 
thư giãn sau những ngày lao động vất vả. 

3.2. Về mặt văn hóa tinh thần 

» Giá trị ăn học nghệ thuật 

Chùa Phật giáo Nam tông còn là nơi lưu trữ một số lượng lớn 
thể loại văn học vốn được coi là kho tàng văn hóa Khmer với đầy đủ 
các nội dung và đề tài khác nhau như truyện thần thoại, truyện cổ 
tích, văn vần và văn xuôi, truyện ngụ ngôn, thơ ca, tục ngữ, truyền 
thuyết, truyện cười... Tuy nhiên, nổi bật nhất là truyện thần thoại 
và sử thi Ấn Độ với nội dung được xây dựng theo xu hướng gắn với 
quan điểm của Phật giáo, chủ yếu đề cao vai trò của Đức Phật, được 
ghi chép trên lá buông đều có ở các chùa Khmer như truyện Riàhu, 
Một kiếp luân hồi, truyện Thômabal và Kabil Maha Prum cùng vô 
số truyện sự tích lễ Đôn ta, lễ Cúng trăng, Nàng Mêkhalag, sự tích 
Ao Bà Om... đều thể hiện tinh thần Phật giáo rõ nét. Ngoài ra, còn 
đề cao các vị thần vốn có nguồn gốc từ Bà la môn thông qua các 
truyền thuyết, truyện cổ dân gian Khmer. 


Song song đó, nghệ thuật tạo hình trong chùa Phật giáo Nam 
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tông cũng khá đặc thù ở các yếu tố điêu khắc, kiến trúc và hội họa. 
Chùa Phật giáo Nam tông khác so với nhiều chùa của nhiều hệ phái 
tôn giáo khác về mặt bố trí, bên ngoài có hàng rào bao quanh (rô 
boong wot), cổng chính (Khloông thwê wot), cổng phụ. Còn về 
mặt điêu khắc, chùa Phật giáo Nam tông là nơi hội tụ đầy đủ các 
hoa văn, phù điêu và tượng tròn đặt trong chùa. Các tượng điêu 
khắc thường xuất phát từ Phật giáo, Bà la môn giáo và linh vật tiêu 
biểu như tượng Phật Thích Ca Mâu Ni, tượng thân Kabil Maha 
Prum bốn mặt cùng một số linh vật được tạc và đặt trước cổng và 
trong chùa như tượng Reahu, Thần người đầu chim (Krud), nữ 
thần Kayno, khi Hanuman, Yeak (chăn), thần rắn Naøa, rồng, cọp, 
voi, vũ nữ Apsara,... với chất liệu xi măng, gỗ cùng với một số kim 
loại: bạc, đồng, thau,... 

Xét từ trong ngọn nguồn của ngôn ngữ - chữ viết, chùa Khmer 
còn là nơi lưu trữ truyền dạy ngôn ngữ - chữ viết vốn có nguồn gốc 
từ Ấn Độ cổ. Bởi những người xuất gia đi tu bên cạnh việc học giáo 
lý, đạo pháp của Phật giáo, còn học tiếng Pali và tiếng Khmer mà 
hều hết các chùa Phật giáo Nam tông đều tổ chức giảng dạy. Từ khi 
ngôn ngữ và chữ viết ra đời góp phần nâng cao trình độ nhận thức, 
tư duy, đạo đức, tư tưởng, tình cảm, tâm lý một cách đáng kể cho 
đồng bào Khmer, một mặt giúp lĩnh hội sâu sắc về giáo lý Phật 
giáo, mặt khác tạo ra vô số những tầng lớp trí thức cho đồng bào 
Khmer như nghệ nhân, nghệ sĩ, chư tăng, phật tử, tầng lớp trí thức 
yêu nước - đều là những người tài năng xuất chúng của đồng bào 
Khmer sau này. 

Ngoài nghệ thuật tạo hình, nghệ thuật biểu diễn Khmer vốn 
được coi là một kho tàng vô giá nổi tiếng như nhạc điệu, sân khấu và 
kịch hát như Rôbăm (sân khấu), Dukê (kịch hát), múa Ram Vong, 
Saravan, Lâm lêy; hát ru con, Chhay Yam, hát Aday (điệu nhạc 
dân gian), Sâm pông, Chôi Chhung, Alê, Peak Brambei (nhạc cổ 
điển),... Ngoài ra, người Khmer còn nổi tiếng với những điệu múa 
dân gian khác. Tuy nhiên, tất cả các loại hình văn hóa nghệ thuật 
đều mang nhiều yếu tố nghi lễ Phật giáo, tín ngưỡng dân gian rất 
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có giá trị trong việc giáo dục tư tưởng, đạo đức và hình thành nhân 
cách cho thế hệ con em cộng đồng Khmer. 


« Giá trị tâm linh, tính thần 

Đối với đồng bào Khmer, ngôi chùa được coi là biểu tượng tinh 
thần, là niềm tin và là niềm tự hào của cộng đồng phum sóc Khmer, 
có vai trò giúp gắn kết giữa các cá nhân, gia đình với phum sóc. Bởi 
từ lúc sinh ra cho đến lúc chết đi, vòng đời người Khmer đều gắn 
liền với ngôi chùa thông qua hình thức gửi tro cốt trong chùa. Đồng 
thời thông qua ngôi chùa, đặc biệt là các nhà sư là đại diện cho Phật 
giáo nối kết giữa các cá nhân với gia đình thông qua việc dâng cơm 
cho các nhà sư cũng là tạo tích phước cho ông bà, tổ tiên. 

Ngôi chùa còn có giá trị về mặt tâm linh, bởi người Khmer đến 
với nhà chùa, chư tăng vì họ tin vào Đức Phật, tin vào đạo pháp của 
Ngài nên người Khmer sống không chỉ ở kiếp này mà còn quan 
niệm ở kiếp sau. Những hoạt động như xây dựng, trùng tu, sửa chữa 
nhà chùa; tổ chức lễ hội vào các ngày sóc vọng, dâng cơm cho các 
nhà sư, tham gia tụng niệm kinh Phật, cúng dường, thực hiện công 
quả trong chùa, đi tu, tham thiền, thập thiền,... đều cho thấy niềm 
tin mãnh liệt vào Phật giáo. 

Bên cạnh đó, ngôi chùa còn là nơi đánh dấu sự trưởng thành của 
một con người như ngoài việc học giáo lý, tu tâm, tích phước cho 
bản thân gia đình, họ còn được đạo đức, giáo dục tư tưởng, hoàn 
thành nhân cách, đạo lý làm người và học nghề. 


Trong thời kỳ chiến tranh, ngôi chùa được coi là nơi khá quan 
trọng trong việc giáo dục tư tưởng đạo đức cách mạng cho con em 
đồng bào Khmer đứng lên kháng chiến chống thực dân Pháp, đế 
quốc Mỹ thông qua Hội đoàn kết sư sãi yêu nước để triệu tập các 
chư tăng yêu nước tham gia kháng chiến. Kết quả cho thấy có nhiều 
chiến sĩ cách mạng yêu nước nổi tiếng như Hòa thượng Sơn Vọng, 
Maha Sơn Thông, Huỳnh Cương, Hòa thượng Thạch Som, Sơn 
Vọng, Hữu Nhem,... cùng nhiều vị sư sãi, Achar, cán bộ, chiến sĩ và 
đồng bào Khmer yêu nước khắp các tỉnh thành ở Nam Bộ. 
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s Giá trị giáo đục đào tạo và dạy nghề 


Chùa Phật giáo Nam tông được coi là trung tâm đào tạo và dạy 
nghề cho cộng đồng Khmer bên cạnh việc học chữ, học giáo lý, đạo 
pháp của Phật giáo thì nó còn là nơi có chức năng đào tạo và dạy 
nghề cho con em đồng bào Khmer. Ngày xưa, tại các trường chùa 
thì việc học nghề đều do các vị sư, các vị acha, maha đều là những 
người thông hiểu tập tục truyền thống, văn hóa, tiếng Pali, tiếng 
Khmer đảm trách giảng dạy, bởi họ cũng được coi là những người 
trí thức trong xã hội Khmer. Các nghề được học như cách sản xuất 
nông nghiệp, điêu khắc, nghề xây dựng, kể cả các nghề khai thác. 

Ngày nay, do nhu cầu phát triển của kinh tế - xã hội cũng như 
sự phát triển vượt bậc của hệ thống mạng lưới giáo dục đào tạo, 
khoa học công nghệ nên việc đào tạo và dạy nghề cho con em đồng 
bào Khmer ở các chùa Phật giáo Nam tông cũng có nhiều thay đổi 
so với trước như tiêu chuẩn trình độ các vị sư, chương trình học, 
phương pháp giảng dạy, cơ sở vật chất, phòng học, hình thức đánh 
giá kết thúc,... đều có nhiều cải thiện. Bên cạnh đó, việc học nghề 
truyền thống như điêu khắc, hội họa,... để hạn chế chi phí, thời gian 
và điều kiện đi lại, đồng thời tạo điều kiện cho các cá nhân có thể 
chăm sóc gia đình, giáo dục con cái cũng như phát triển cây trồng, 
vật nuôi nhằm cải thiện thu nhập cho bản thân, gia đình nhưng 
cũng có thể yên tâm học nghề. Ngoài ra, chùa Phật giáo Nam tông 
Khmer còn tạo điều kiện cho các phật tử, các vị sư trong trong Phật 
giáo chủ động tích cực tham gia học tập ở các ngành nghề khác 
nhau như kinh tế, văn hóa, nghệ thuật, ngôn ngữ, sư phạm ngữ văn, 
y dược, nông nghiệp, thủy sản, cơ khí, tài chánh ngân hàng, công tác 
xã hội, điện tử, giáo dục mầm non, giáo dục tiểu học, điều dưỡng, 
ngôn ngữ Anh... ở hầu hết các bậc từ trung cấp, cao đẳng cho đến 
đại học góp phần đáng kể việc nâng cao trình độ dân trí trong đồng 
bào Khmer hiện nay. Thậm chí, chư tăng Phật giáo Nam tông còn 
khuyến khích con em mình đầu tư hơn nữa cho việc học ngoại ngữ, 
tin học thông qua các hình thức Internet, học online, học tại trung 
tâm, học nhóm, học trực tuyến, học qua facebook, Zalo, video 
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nhằm có thêm cơ hội nghề nghiệp hơn. Chính từ đó đã góp phần 
nâng cao trình độ dân trí cho đồng bào Khmer trong những năm 
qua, mà một phần cũng nhờ sự đóng góp của Phật giáo Nam tông. 

‹ Giá trị truyền thông văn hóa 

Ngày nay, sự phát triển kinh tế - xã hội cũng như việc bảo tồn 
các di sản văn hóa cùng gắn với truyền thống văn hóa là một trong 
những yếu tố quan trọng để thúc đẩy sự truyền tải văn hóa, quảng 
bá văn hóa được coi là chiến lược quan trọng mà con người hướng 
tới. Phật giáo Nam tông Khmer vốn là di sản văn hóa rất có giá trị 
đối với việc phát triển du lịch văn hóa, du lịch tâm linh, du lịch trải 
nghiệm, du lịch khám phá, du lịch cộng đồng. Bởi chùa chiền Phật 
giáo Nam tông vốn hội tụ đầy đủ các yếu tố văn hóa vật chất (chánh 
điện, sala, tượng thờ Bà la môn, tượng Đức Phật, cổng chính điện) 
và văn hóa phi vật chất (ngôn ngữ - chữ viết, hội họa, văn học, nghệ 
thuật, kiến trúc,...). Bên cạnh đó, Phật giáo Nam tông còn có vô số 
hệ thống các ký hiệu, biểu tượng và văn hóa sinh thái Phật giáo có khả 
năng thu hút số lượng lớn du khách đến tham quan du lịch. Đây còn là 
điều kiện quan trọng để phát triển kinh tế - xã hội của địa phương. 

Đồng thời, chùa Phật giáo Nam tông còn là nơi để thực hiện 
công tác truyền thanh cho cộng đồng, Phật tử có thể nắm bắt thông 
tin kịp thời, góp phần ổn định tình hình kinh tế, an ninh trật tự và 
an toàn xã hội thông qua mạng lưới truyền thông hiện đại như đài 
truyền thanh, truyền hình, vx... 

Việc tận dụng truyền thông văn hóa góp phần thúc đẩy sự giao 
lưu và tiếp xúc văn hóa giữa cộng đồng tộc người với nhau, giữa khu 
vực này với khu vực khác góp phần phát triển, bảo tồn những di sản 
văn hóa Phật giáo Nam tông ra cộng đồng, khu vực và thế giới hiện 
nay. Đây cũng là điều kiện, là cơ sở quan trọng trong việc thực hiện 
đại đoàn kết dân tộc thông qua Phật giáo nói chung, Phật giáo Nam 
tông Khmer nói riêng. 


KẾT LUẬN 


Tóm lại, mối quan hệ xuyên văn hóa là một trong những yếu tố 
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quan trọng để quảng bá, gìn giữ và bảo tồn văn hóa dân tộc của mỗi 
quốc gia. Thực tế cho thấy văn hóa Việt Nam có sự ảnh hưởng và 
tiếp thu từ văn hóa Ấn Độ từ buổi đầu lịch sử, mà văn hóa Khmer ở 
Nam Bộ là một ví dụ điển hình, nổi bật nhất là Phật giáo Nam tông. 
Đây là một trong trong những hệ phái Phật giáo Nguyên thủy thuộc 
phái Phật giáo ở Ấn Độ đã được người Khmer tiếp nhận từ khá sớm, 
giờ đây nó đã trở thành di sản văn hóa đặc thù của đồng bào Khmer 
ở Nam Bộ. 

Qua nội dung còn được coi là những đặc trưng di sản văn hóa 
của Phật giáo Nam tông trong đời sống văn hóa tâm linh tinh thần 
của cộng đồng Khmer ở Nam Bộ. Bên cạnh đó, nó còn cho thấy 
trình độ nhận thức, tư duy của người Khmer trong mối quan hệ 
ứng xử với môi trường tự nhiên và môi trường xã hội trước xu thế 
toàn cầu hóa hiện nay. Mặt khác, thông qua những di sản văn hóa ấy 
đã nói lên nhu cầu thỏa mãn văn hóa vật chất và văn hóa tinh thần 
cũng như đáp ứng nhu cầu của sự tồn tại và thụ hưởng văn hóa của 
chính cộng đồng Khmer. Chính từ đó, Phật giáo Nam tông đã trở 
thành những di sản văn hóa rất có giá trị trong kho tàng văn hóa vật 
chất và tinh thần của vùng Nam Bộ. 


*** 
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NGHI LỄ PHẬT GIÁ0 CỔ TRUYỀN Ở NAM BỘ 


Phí Thành Phát 


DẪN NHẬP 


Phật giáo theo chân dòng lưu dân người Việt trong cuộc Nam 
tiến đến vùng đất Nam Bộ từ rất sớm và đã trở thành tôn giáo đồng 
hành cùng với cư dân từ buổi đầu. Sự đoàn kết mật thiết này đã hòa 
quyện nhuần nhuyễn giữa truyền thống, văn hóa tốt đẹp của tổ tiên 
với tinh thần từ bị, trí tuệ, vô ngã, vị tha của nhà Phật. Trên tinh 
thân nhập thế, bằng nhiều phương tiện nhằm đưa giáo pháp của 
Đức Phật rộng truyền trong dân gian hướng con người đến sự an 
vui, hạnh phúc và tiến đến sự giác ngộ, giải thoát, các nhà sư đã tạo 
nên dấu ấn riêng trong cách hành đạo nơi mảnh đất phương Nam. 
Trong đó, nghi lễ Phật giáo cũng đã góp phần lớn đưa lời kinh câu 
kệ đến gần hơn và sớm đi vào lòng người. Các nghi lễ Phật giáo cổ 
truyền rất cần được nhận diện, nghiên cứu, thực hành và truyền dạy 
để phục vụ cho việc hoằng pháp, gìn giữ nét đẹp trong văn hóa Phật 
giáo và đóng góp vào việc bảo tồn một phần của di sản Phật giáo nói 
chung và Phật giáo nơi vùng đất Nam Bộ nói riêng. 

1. BỐI CẢNH NGHI LỄ PHẬT GIÁO BUỔI ĐẦU Ở NAM BỘ 


Buổi đầu, các lưu dân trong cuộc Nam tiến đến vùng đất Nam 


* Thị trấn Trảng Bàng, huyện Trảng Bàng, tỉnh Tây Ninh. 
Tác giả trân trọng cảm ơn Thượng tọa Thích Thiện Chánh (chùa Phước Lưu,huyện Trảng Bàng, tỉnh 
Tây Ninh) đã cung cấp tài liệu cho bài viết. 
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Bộ từ rất sớm, hoàn cảnh xã hội bấy giờ khá phức tạp, dân cư thưa 
thớt phải quy tụ nhau lại để khai hoang lập ấp, sản xuất sinh sống 
và chống trả với thiên tai, thú dữ, ngoại xâm. Sinh mạng con người 
bị đe dọa, họ phó thác cho trời, Phật phù hộ và việc thờ trời cúng 
Phật là việc không thể thiếu được trong cuộc sống của người dân 
lúc đó. Bấy giờ, Phật giáo hiện diện qua các am tranh, từ những nhu 
cầu ban đầu của cư dân nơi vùng đất mới là một đạo Phật đáp ứng 
được hai yếu tố giúp người dân cầu an khi đau yếu và cầu siêu khi có 
người thân qua đời (Trần Hồng Liên 2007, tr. 36). Chính Phật giáo 
khi này là niềm tin, điểm tựa tinh thân và đã đáp ứng được nhu cầu 
tâm linh cho cư dân. 





Chùa Giác Viên - Trung tâm đào tạo Phật học, đất Nam Bộ xưa (ảnh Phí Thành Phát). 


Năm Giáp Thìn (1844), Hòa thượng Tiên Giác - Hải Tịnh thảo 
tra chương trình nhóm họp chư tăng tu học ba tháng mùa hạ, gọi 
là mùa Kiết hạ an cư, tục gọi là Trường hương hay Trường hạ. Lịch 
sử khai trường hương do tổ Hải Tịnh khởi xướng bắt nguồn từ đây 
và được duy trì hằng năm cho đến tận ngày nay nhằm đào tạo tăng 
tài, nơi để chư tăng, ni an tâm tu học, trưởng dưỡng đạo tâm và y 
theo luật Phật mà hành trì. Năm Kỷ Dậu (1849), chư tăng ở vùng 
Sài Gòn —- Chợ Lớn - Gia Định đồng tâm thiết lập Giới đàn truyền 
giới luật cho đệ tử tăng, ni và tín đồ Phật tử, tục gọi là Trường kỳ tại 
chùa Giác Lâm. Giới đàn suy tôn Hòa thượng Hải Tịnh làm Đường 
đầu truyền giới Hòa thượng. Qua hai lượt tập họp chư tăng tu học 
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và khai kỳ truyền giới, Hòa thượng Hải Tịnh nhận chân được 
tâm lý chư tăng và tín đồ hiện tại ưa ứng phú hơn là đến pháp 
hội nghe kinh. Hòa thượng cũng nhận thấy được mặt lợi hại của 
khoa nghi ứng phú, nhưng ngài cũng nhận xét rằng: “Mời chư 
tăng đến nhà kỳ nguyện tất tiện lợi cho những nhà ít người; thứ hai 
là chỉ một ông tăng tụng kinh, tiếng kinh nghe khan khan, nghĩa 
kinh không hiểu biết thì dễ làm cho tín đồ nghiêng về khoa ứng phú 
vì ứng phú là khi hành lễ, tuy có tụng kinh, nhưng tiếng kinh lại có 
trầm có bổng, có tiếng đẩu tăng nhịp nhàng nghe thâm u trầm lặng, 
gợi nhớ gợi thương như thiết tha cầu nguyện” (Huỳnh Ngọc Trảng 
2019, tr. 378). 


Năm Canh Tuất (1850), Hòa thượng Hải Tịnh đổi hiệu Quan 
Âm các thành Giác Viên tự và lấy đó làm cơ sở chính để học tập 
khoa ứng phú, còn chùa Giác Lâm là cơ sở học tập và nghiên cứu 
tam tạng giáo điển. Từ đó, việc cải tiến và phát triển khoa ứng phú 
ở chùa Giác Viên đã thu hút chư tăng khắp lục tỉnh Nam kỳ về đây 
học tập, trao đổi. Chùa Giác Viên đã trở thành trung tâm đào tạo và 
hoạt động ứng phú cho cả Nam kỳ. Với quan niệm của các vị tổ xưa 
rằng “lý sự uiên dung” việc học tập về giáo lý phải song song với việc 
học tập nghi lễ, để ứng dụng tốt vào việc tu tập và hoằng pháp độ 
sinh nên nhiều vị sư ở khắp các tỉnh vùng Nam Bộ mở lớp dạy Gia 
giáo đào tạo tăng tài tại chùa trong đó có phần dạy về nghi lễ Phật 
giáo. Những hoạt động giảng dạy, đào tạo về nghi lễ Phật giáo ở Nam 
Bộ dần trở nên phổ biến rộng rãi và phát triển mạnh mẽ. Chính vì vậy, 
khoa nghĩ ứng phú đã trở nên quy củ và bài bản hơn trước. 


2. NGHI LỄ PHẬT GIÁO CỔ TRUYỀN VÙNG NAM BỘ 


Nghi là nghỉ thức, khuôn khổ bề ngoài thuộc phần hình thức. Lễ 
là cách bày tỏ lòng cung kính. Nghĩ lẽ là lấy hình thức lễ cúng mà nói 
lên niềm cung kính bên trong. Nohi lễ Phật giáo cổ truyền là những 
nghi lễ từ xưa đã được các vị tổ sư dựa trên giáo lý, kinh sách của nhà 
Phật có sự kết hợp với Nho giáo, Đạo giáo, những truyền thống dân 
tộc cùng văn hóa bản địa theo quan niệm “fzm giáo đồng nguyên” 
hoặc “đï huyễn độ chơn” biên soạn nên và thực hành, truyền dạy đến 
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ngày nay. Nghi lễ Phật giáo cổ truyền được chia làm hai phần là: 
nghi lễ thiên môn và khoa nghi ng phú. 
2.1 Nghi lẽ thiền môn 

Nghi lễ thiển môn là các bộ môn, nghi thức thực hành nghỉ lễ 
Phật giáo tại chùa và được thực hiện trong các thời khóa công phu 
tu tập mỗi ngày và định kỳ theo lịch cúng ở chùa. 

Nghi thức công phu khuya, được thực hiện vào lúc 4 giờ khuya, 
tất cả đại chúng trong chùa vân tập cúng nước ở các ban thờ và thực 
hiện nghi thức tụng chú Lăng Nghiêm, chú Đại Bi, Thập chú, Bát 
Nhã tâm kinh, tụng sám Quy mạng, sám Phổ Hiền và tán lễ Phật 
tại chính điện có sử dụng đến chuông, mõ, khánh, tiểu chung, bản, 
đại hồng chung và trống công phu. Khi tụng những câu kinh, bài 
chú nhịp nhàng hòa với tiếng mõ, tiếng chuông, những điệu tán với 
trống vang lên trong đêm sẽ giúp người công phu cảm nhận được 
sự thanh tịnh ở thân và tâm, dễ thâm nhập từng câu chữ trong kinh 
để thấu hiểu những lời dạy của Đức Phật. Ngoài ra, khi hành trì 
người công phu phải tưởng nhớ đến ơn của chư Phật và hồi hướng 
công đức đến khắp tất cả chúng sinh, như vậy không phải chỉ tu cho 
chính mình mà còn làm lợi lạc cho chúng sinh. 

Nghi thức cúng Ngọ, được thực hiện vào lúc 11 giờ trưa, tất cả 
đại chúng trong chùa cùng vân tập cúng cơm Phật và thực hiện nghi 
thức tụng Bát Nhã tâm kinh, đọc bài Đại Cúng dường, tán Phổ 
Cúng dường tại điện Phật. Tiếng kinh hòa trong tiếng mõ, chuông 
và khánh. Đây là nghi thức cúng dường Phật, bát cơm dâng Phật 
có ý nghĩa biểu trưng cho tấm lòng thành kính hướng về chư Phật, 
ngoài ra trong nghi thức cúng Ngọ còn phổ đồng cúng dường đến 
chư Hiền thánh và chúng sinh trong lục đạo. 

Nghi thức Quá đường, được thực hiện sau thời khóa cúng Ngọ. 
Trong nghi thức dùng tiếng khánh làm hiệu lệnh và tán tụng. Trước 
khi thọ trai, cử hành nghi thức cúng dường Tam Bảo, quán tưởng 
Tam đề, Ngũ quán" và sau đó giữ chính niệm trong lúc ăn. Đây là 


1. Tam để gồm: nguyện chấm dứt tất cả những điều ác, nguyện làm tất cả những việc lành, nguyện 
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nghi cách đặc biệt trong việc tri ân và báo ân ngay trong bữa ăn. 
Ngoài ra, trong nghi thức Quá đường có phần cúng Xuất sanh” là 
cúng một phần thức ăn cho Đại bàng, mẹ con quỷ La-sát và các loài 
quỷ thần ngoài đồng trống,... 


Nghi thức công phu chiều, được thực hiện vào lúc lố giờ, đây 
là thời khóa tụng kinh A Di Đà và Mông Sơn thí thực tại điện Phật 
và ban thờ Tiêu Diện Đại Sĩ ở trước sân chùa có dùng chuông, mõ, 
khánh, tiểu chung, bản, đại hồng chung và trống công phu. Đây là 
thời khóa cúng thí thực và siêu độ cho các loài cô hồn ngạ quỷ lang 
thang, khổ sở trong chốn u minh, nghi thức này còn mang ý nghĩa 
về lòng từ bị vô lượng của đạo Phật nhằm cứu độ mọi loài chúng 
sinh còn trôi nổi trong ba đường dữ. 


Nghi thức Tịnh độ, được thực hiện vào lúc 19 giờ tối. Đây là 
thời khóa tụng kinh có chư tăng, ni và tín đồ Phật tử, tiếng kinh hòa 
trong tiếng mõ, chuông, khánh, đại hồng chung nhịp nhàng giúp 
người tụng dễ thâm nhập ý kinh. Vào các ngày 14 và 30 Âm lịch 
hằng tháng thời Tịnh độ thực hiện nghi thức sám hối. Sau thời Tịnh 
độ là nghi Chúc Vi Đà Hộ Pháp, nghi thức tụng chú Thiện Thiên 
Nữ, vị sám chủ quỳ chúc Hộ Pháp, phục nguyện và tán bài “V¡ Đà 
thiên tướng, Bồ tát hóa thân, ủng hộ Phật pháp thệ hoằng thâm, bảo 
sử trấn ma quân, công đức nan luân, kỳ đảo phó quần tâm” theo lõi 
tang 2 mõ 1 trong tiếng mõ và khánh (Thích Hoàn Quan 2015, tr. 
153-155). 


Nghi lễ Chúc tán, trong nghi lễ này gồm có nhiều nghi thức chúc 
tán như Chúc Tam Bảo, Chúc Hộ Pháp, Chúc Vua, Chúc Tổ sư, 


giúp đỡ tất cả chúng sinh; Ngũ quán gồm: xin biết ơn người đã phát tâm cúng dường, nguyện nỗ lực tu 
học để xứng đáng thọ dụng những thức ăn này, nguyện từ bỏ lòng tham dục, quán chiếu những thức ăn 
này như những vị thuốc để cho thân thể khỏi bệnh tật, nuôi dưỡng chính niệm chỉ để thành tựu đạo 
nghiệp giải thoát giác ngộ. 

2. Nguồn gốc nghi thức Xuất sanh có từ thời Đức Phật, đây là những loài hung tợn, hại người và ăn 
nuốt lãn nhau, Đức Phật đã dùng lòng từ bi và giáo pháp để hóa độ chúng, làm cho chúng bỏ ác hướng 
thiện trở thành vị hộ pháp của Phật giáo. Để giúp cho các loài này không vì đói mà trở lại đường ác, Đức 
Phật đã dạy tăng, ni trước khi thọ trai phải trích một phần nhỏ thức ăn sẻ chia cho chúng. Ý nghĩa của 
phần cúng này là lòng từ bi có thể cảm hóa được các thế lực xấu ác và mang ý nghĩa xã hội nhân văn sâu 
sắc là muốn cho người ta không phạm tội thì trước hết phải đảm bảo được cho họ điều kiện sống cơ bản 
(Thích Trung Hữu 2018). 
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Chúc Linh Sơn, Chúc Già Lam, Chúc Giám Trai và lễ Thù ân được 
thực hiện kết hợp vào thời khóa công phu khuya ngày sóc, vọng 
(tức mùng 1 và 15 âm lịch) hằng tháng. Trong khóa lễ này đo vị trụ 
trì chùa đương vi sám chủ lễ, một vị duy na đánh chuông, một vị 
duyệt chúng đánh mõ, một vị đánh khánh, một vị đánh trống, một 
vị bưng khai lễ, các vị trung khoan và đại chúng ở chùa cùng tán 
tụng, bên cạnh đại hồng chung có vị tư chung trực để dộng chuông 
xuyên suốt trong thời gian diễn ra khóa lẽ. 


Trong các đối tượng thờ tự cũng như nghi lễ Chúc tán cổ truyền 
hằng tháng ở những ngôi chùa xưa tiêu biểu là nghi Chúc Vua và 
nghi Chúc Giám Trai đã mang những nét đặc trưng riêng của nghi 
lẽ Phật giáo nơi vùng đất Nam Bộ. Với nghi Chúc Linh Sơn, đây là 
nghi lễ Phật giáo cổ truyền đặc trưng chỉ thực hiện ở tỉnh Tây Ninh 
và một số chùa ở các vùng lân cận có thờ Linh Sơn Thánh Mẫu. 


Nghi Chúc Vua, đây là nghi thức cổ truyền đặc trưng của Phật 
giáo vùng Nam Bộ”. Nghi thức được thực hiện tại ban thờ có long 
vị vua? hoặc ở chính điện, trong nghi thức Chúc Vua vị sám chủ 
có xướng câu “Chúc duyên kim thượng Hoàng Đế thánh thọ vạn an, 
thượng chúc Hoàng Hậu chánh phối tê niên, Thái Tử thiên thu, Đông 
Cung điện hạ hưởng hà linh, văn võ chư đại thần đồng thùy đế đức 
chuyển cao thăng tí lộc vị”°. Hiện nay, các chùa ở Nam Bộ có thờ long 


3. Ở Nam Bộ, những ngôi chùa Phật giáo cũng đã có sự gắn bó mật thiết với Hoàng gia và các vị vua 
chúa triều Nguyễn. Qua tục thờ vua trong các ngôi chùa xưa đã thể hiện sự ảnh hưởng mạnh mẽ của các 
vị vua chúa đến Phật giáo Nam Bộ, trong đời sống của người dân; sự “ngự trị” của các vị vua nơi vùng đất 
mới và còn thể hiện được tinh thần Phật dạy về đạo lý “ Tứ ân” trong đó có ân Quốc vương, đất nước. Vào 
thời nhà Nguyễn, có chức “ Tăng Cang” đây là chức sắc cao nhất của tu sĩ Phật giáo lúc bấy giờ, nhiều vị 
tăng ở Nam Bộ được triều đình cử ra kinh đô Huế trụ trì, phong chức Tăng Cang và mời vào hoàng cung 
thuyết kinh, giảng pháp cho Hoàng gia. Khi các vị trở về Nam, được vua ban cho giá võng, hài và y áo. 
Hiện nay ở chùa Giác Lâm (quận Tân Bình, TP Hồ Chí Minh) còn gìn giữ giá võng do vua ban cho Hòa 
thượng Hải Tịnh. Nổi tiếng lúc bấy giờ với các vị tăng ở Nam Bộ được phong Tăng Cang như Hòa thượng 
Mật Hoằng, Hòa thượng Liên Hoa, Hòa thượng Tế Chánh, Hòa thượng Hải Tịnh... các vị này là những 
bậc danh tăng trong lịch sử Phật giáo Việt Nam. Theo lệ, hằng tháng vào ngày sóc, vọng các vị Tăng Cang 
vào triều châu vua. Chư tăng trú xứ ở tại các chùa không thể vào triều chầu vua như các vị Tăng Cang, 
đặc biệt là ở Nam Bộ nên chư tăng ở chùa lập long vị thờ vua hành lễ chúc tán cũng được xem là chầu vua 
([Phí Thành Phát (2019), tr. 37-39). 

4. Long vị được khắc thờ vị vua đang tại vị với ý nghĩa tôn xưng có nội dung: “Thượng chúc đương 
kim Hoàng Đế thánh thọ vạn vạn tuế” (_L 3ý 2 9 th? # $ š# XR). 

5. Tài liệu do Thượng tọa Thích Thiện Chánh (chùa Phước Lưu, huyện Trảng Bàng, tỉnh Tây Ninh) 
cung cấp. 


NGHILẼ PHẬT GIÁO CỔ TRUYỀN ỞNAMBỘ_ _467_ 


vị vua còn lại khá ít như chùa Phụng Sơn (chùa Gò, quận 1 1), chùa 
Phú Long (quận Phú Nhuận), chùa Từ Quang (huyện Hóc Môn, 
TP Hồ Chí Minh); chùa Phước Lưu (huyện Trảng Bàng), chùa 
Linh Nghĩa Hiệp Long (TP Tây Ninh); chùa Thanh Lương, chùa 
Chúc Thọ (Biên Hòa, Đồng Nai); chùa Sắc tứ Thới Bình (Long 
An); chùa Nam An (An Giang); chùa Tịnh Quang (Vĩnh Long) và 
việc duy trì nghi Chúc Vua cũng dần bị mai một. Riêng tại Trường 
hạ ở tổ đình Long Thạnh (quận Bình Tân, TP Hồ Chí Minh), vẫn tổ 
chức theo nghi thức cổ truyền (hay còn gọi là hạ cổ) nên còn thực 
hiện nghi Chúc Vua hai kỳ hằng tháng. 


Nghi Chúc Linh Sơn, đây là nghi thức đặc trưng riêng của Phật 
giáo Tây Ninh và một số chùa trong các vùng lân cận có thờ Linh 
Sơn Thánh Mẫu”. Nghi thức Chúc Linh Sơn được thực hiện tại ban 
thờ bà Linh Sơn, khai lễ đặt trước ban thờ, ban lễ sư cùng đại chúng 
tụng Thất Phật diệt tội chơn ngôn, vị sám chủ quỳ chúc Linh Sơn 
Thánh Mẫu và phục nguyện rồi tán bài “Linh Sơn Thánh Mẫu chúa 
tể tiên nương, hổng hồng sắc tướng tập thần tiên, lan giám vật đệ hương 
ứng hiện chơn thường, nguyện cứu chư tai tơng””. 


Nghi Chúc Giám Trai được thực hiện tại ban thờ Giám Trai sứ 
giả? ở nhà trù (nhà bếp) đây cũng chính là điểm đặc trưng của nghi 


6. Riêng với vùng đất Tây Ninh, Linh Sơn Thánh Mẫu là vị thần bảo hộ cho một vùng đất trong 
quan niệm dân gian được Phật giáo tiếp nhận trên tỉnh thần “Nhất thiết chúng sinh giai hữu Phật tánh” với 
tôn phong bà là vị Bồ Tát hộ trì Tam Bảo, thể hiện sự chuyển hóa tín ngưỡng dân gian theo một tuệ giác 
chính đáng, hướng con người đến cái chân, thiện, mỹ qua những triết lý của nhà Phật phù hợp với tỉnh 
thần nhập thế của Phật giáo. Nên phần lớn các chùa ở Tây Ninh đều có ban thờ Linh Sơn Thánh Mẫu 
(Phí Thành Phát 2018, tr. 13). 

7. Tài liệu do Thượng tọa Thích Thiện Chánh (chùa Phước Lưu, huyện Trảng Bàng, tỉnh Tây Ninh) 
cung cấp. 

8. Giám Trai sứ giả là vị Bồ Tát quản lý việc ăn uống cho đại chúng ở trong chùa. Đã có nhiều huyền 
tích kể về thân thế của ngài, giải thích ngài là hóa thân của La hán Tân Đầu Lô Phả La Đọa, lại cũng có 
tích cho rằng Giám Trai là lục tổ Huệ Năng vì ngài được vua Đường ban tặng thụy hiệu Đại Giám thiền 
sư. Nhưng ở Nam Bộ kể rằng, ông là người nông dân Nam Bộ cần cù siêng năng nhưng vì khó khăn không 
được đi học nên không biết chữ. Ông xin vào ở trong chùa, vì không biết chữ nên không thể đọc tụng 
kinh kệ. Ở chùa ông làm công quả với việc gánh nước, chẻ củi, lo việc ăn uống cho đại chúng tu học ở 
chùa. Một hôm chùa có lễ lớn, phải nấu thức ăn nhiều để cúng và đãi khách, vì thời gian gấp mà lại hết 
củi nên ông đã dùng hai tay của mình đưa vào bếp để lửa tiếp tục cháy. Từ những công đức này, ông đã 
đắc quả vị Bồ Tát. Những triết lý của đạo Phật đã được dân gian hóa đã trở nên gần gũi hơn với đời sống 
của cư dân Nam Bộ, thông qua nhân vật Giám Trai sứ giả nhằm nhắc nhở mọi người về đức “nhơn fu uạn 
hạnh” (Phí Thành Phát 2018, tr. 6-9). 
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lễ này, vì phần lớn các chùa ở Nam Bộ đều có tượng thờ Giám Trai 
sứ giả với hình dáng một ông lão nông dân, gương mặt phúc hậu, 
một tay cầm búa một tay cầm nhánh củi (hoặc lần tràng hạt) còn 
đối với các chùa ở miền Bắc hay Trung rất ít thờ tượng Giám Trai sứ 
giả hay chỉ thờ vọng là chủ yếu. Khai lễ đặt trước ban thờ, ban lễ sư 
cùng đại chúng tụng chú Chuẩn Đề, vị sám chủ quỳ chúc Giám Trai 
và phục nguyện rồi tán bài “Giám Trai sứ giả, hỏa bộ oai thấn, điểu 
hòa bá vị tiến duy hình, tài hao vĩnh vô xâm, hộ mạng tư thân, thanh 
chúng vĩnh mong ân” (Thích Hoàn Quan 2015, tr. 157-159). 


Lễ Thù ân, đây là nghi thức thực hiện sau phần chúc tán tại các 
ban thờ, đại chúng vân tập về chính điện đảnh lễ và tưởng niệm đến 
công ơn của Tam Bảo, thây tổ, cha mẹ, quốc gia và đồng bào theo 
đạo lý “Tứ ân” của nhà Phật; lễ lạy tam sư truyền giới, truyền pháp 
tôn sư Đường đầu Hòa thượng, Yết ma a xà lê sư, Giáo thọ a xà lê 
sư; thất vị Tôn chứng sư... Ngoài ra, còn đại vì cho pháp giới chúng 
sinh đảnh lễ Tam Bảo. Tùy vào từng chùa mà có số lạy khác nhau, 
nhưng cơ bản là từ 38 lạy trở lên hay còn gọi là “Lễ thù ân tam thập 
bát bái”? (Thích Hoàn Quan 2015, tr. 159-162). 


ˆ : ft ] shủa 
` 2 ề t4 z8 ý l4 
` Si »x ti ai+ Iy, 
S5 XZ\ 





Lễ Tảo tháp chùa Phước Lưu (Trảng Bàng, Tây Ninh) (ảnh Phí Thành Phái). 
Lễ tảo tháp, đây là phần lễ quét dọn và đi nhiễu quanh các tháp 
tổ trong ngày giõ. Nghi thức này do vị trụ trì chùa đương vi sám 


chủ lễ, một vị duy na, một vị duyệt chúng, một vị vĩ thuận, một vị 


9. Thích Hoàn Quan (2015), Nghĩ lễ uà bách sự nhật dụng, Sảd, tr. 159-162. 
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vĩ nghịch, một vị đánh trống, một vị bưng khai lễ, một vị cầm chổi 
quét tháp, các vị trung khoang cùng tụng kinh, hòa lễ và các hiếu đồ 
tham dự trong khóa lễ. Cử ba hồi chung cổ Bát Nhã, ban lễ sư vân 
tập 1ổ đường đảnh lễ tổ sư rồi tiến ra tháp tổ làm lễ tảo tháp. Với 
hình thức này, các hiếu đồ tăng, ni, tín đồ Phật tử vừa quét nhiễu 
quanh tháp, vừa hành lễ tán tụng, niệm Phật và vừa tưởng nhớ đến 
công lao của các vị tổ sư. Lệ tảo tháp bắt đầu khởi xướng từ tổ Hải 
Tịnh chùa Giác Lâm, có thể trước đây vào những ngày ky giỗ, hiếu 
đồ các nơi về chùa tổ để làm lễ tri ân thây tổ, nhưng chưa thực sự 
trở thành một sinh hoạt thường xuyên, có tổ chức có lịch cho từng 
chùa. Từ đấy về sau, hằng năm lễ tảo tháp được cử hành vào các 
ngày từ mùng 1 đến 25 tháng chạp âm lịch, mỗi chùa cứ y theo ngày 
quy định của chùa mình mà tổ chức lễ, chư tăng, ni và hiếu đồ đệ tử 
trong tông phong hoặc các chùa vùng lân cận nhớ ngày mà về dự lễ 
(Trần Hồng Liên 2008, tr. 180-181). 

Nghi lễ tống - nghinh chư Thiên, nghi tống chư Thiên được cử 
hành sau thời Tịnh độ tối ngày 23 hoặc 25 tháng Chạp Âm lịch, 
nghi thức này do vị trụ trì chùa đương vi sám chủ lễ, Thầy cả nguyện 
hương, đại chúng tán tụng theo lời xứng của Sám chủ, trước khi kết 
thúc khóa lẽ tán bài “Thiên địa thủy nhạc, tứ phủ vạn linh, bãi niên 
lạp ngoạt tống vân trình, bữu giá triều cung thiên, tống đạt tâm cung, 
giáng phước vĩnh vô cùng”'° rồi hồi hướng, trỗi ba hồi chung cổ Bát 
Nhã cung tống chư Thiên. Bắt đầu từ lúc này, các dùi chuông, mõ, 
trống đều được đem cất, tạm dừng các hoạt động công phu để đại 
chúng ở chùa thực hiện công tác vệ sinh tượng Phật, bàn thờ, chùi 
lư, quét dọn, trang trí... chuẩn bị đón tết. Nghi nghinh chư Thiên 
được cử hành vào giờ giao thừa hoặc ngày nay cũng có nhiều chùa 
thực hiện sớm hơn. Thầy cả nguyện hương, đại chúng vân tập đảnh 
lễ Tam Bảo, khai chung bản tiểu, khai chung cổ đại, đại chúng tán 
bài Dương chi, tụng chú Đại Bi theo lời xướng của Sám chủ, rồi tán 
bài “Thiên chơn địa thánh, thủy triết dương hiền, tứ phủ la liệt biến sum 


10. Giáo thọ Từ Quang (1924), Nghi Tống - Nghinh chư Thiên (Hán văn), Tài liệu do Thượng tọa 
Thích Thiện Chánh (chùa Phước Lưu, huyện Trảng Bàng, tỉnh Tây Ninh) cung cấp. 
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vinh, hộ pháp chúng chư thiên, phổ phó pháp viên, giáng phước vĩnh 
1ô cùng”'", trỗi ba hồi chung cổ Bát Nhã nghinh chư Thiên. Nhưng 
cũng tùy vào từng vùng miền mà các tổ biên soạn lời văn trong nghỉ 
thức tống - nghinh chư Thiên có khác nhau, qua đây đã phần nào 
thể hiện được sự sáng tạo trong cách hành đạo của chư tổ xưa. 


Từ ngày 25 tháng Chạp Âm lịch, các chùa làm lễ xếp bút dừng 
các hoạt động về công văn sớ giấy, nghi thức này cũng tương tự như 
lễ xếp ấn ở các đình làng Nam Bộ. Vào các ngày từ 30 tháng Chạp 
đến ngày mùng 3 tháng Giêng, ở các chùa cúng cơm canh ở bàn thờ 
tổ sư, Quá đường, chư vị hữu công với chùa cùng chư hương linh... 
vào thời cúng Ngọ giống như cách cúng gia tiên vào ngày tết trong 
các gia đình truyền thống người Việt. Đêm giao thừa, đại chúng vân 
tập Tổ đường đảnh lễ tổ sư, lên chính điện lễ Phật sau trở về Thánh 
Tăng đường các môn đồ đảnh lễ và chúc tết bổn sư. Thầy trụ trì đại 
điện chùa chúc tết đến tín đồ Phật tử và sau đó có chùa tụng khai 
kinh Dược sư. Ngày mùng 3 tết, chùa cử hành cúng tết chùa, cúng 
giếng và khai bút đầu năm. Những nghi lễ thiền môn vào ngày tết 
đã phần nào có sự ảnh hưởng mạnh mẽ từ dân gian và trở thành nét 
đặc trưng cho Phật giáo Nam Bộ. 

Ngoài ra, vào các dịp đầu năm, các ngày Rằm lớn các chùa 
thường tổ chức lễ phóng sinh, cầu an, cầu siêu cho tín đồ Phật tử, tổ 
chức lễ tắm Phật trong ngày Phật Đản, lạy Ngũ bách danh vào ngày 
vía Bồ Tát Quan Âm, lập đàn Dược Sư, tri ân đấng sinh thành trong 
mùa Vu lan báo hiếu, tưởng nhớ thây tổ trong các ngày húy ky,... 
trước những năm 1975, chùa Giác Lâm, chùa Giác Viên và chùa 
Phụng Sơn (TP. Hồ Chí Minh) có lập đàn tràng cúng sơn hà xã 
tắc cầu quốc thái dân an vào ba ngày Rằm tháng Giêng, tháng Bảy 
và tháng Mười (Trần Hồng Liên 2008, tr. 180). Tuy không thuộc 
nghi lễ thiển môn nhưng nghi lễ này được tổ chức nhằm hướng mọi 
người dù đã hay chưa quy y đều có thể đến chùa, biết nghe pháp, tạo 
cơ duyên cho họ làm những việc thiện, tiếp cận với giáo lý của Đức 
Phật mà dân thấm nhuần những giá trị bổ ích để có lối sống tích cực 


11. Giáo thọ Từ Quang (1924), Nghi Tống - Nghĩnh chư Thiên (Hán văn), T1ảd. 
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biết tri ân, báo ân, có được sự an vui, hạnh phúc ở hiện tại và đạt đến 
sự giác ngộ giải thoát. Nghi lễ Phật giáo cổ truyền nơi thiền môn là 
một trong những phương tiện mà các vị tổ sư bao đời nay vẫn thực 
hiện tốt để tu học và hoằng pháp độ sinh. 
2.2 Khoa nghĩ ứng phú 

Khoa nghỉ là các bộ môn thực hành nghỉ lễ của Phật giáo. Ứng là 
mời, Phú (phó) là đi đến. Ứng phú là đến một nơi nào đó để thực 
hành các nghi lễ theo lời mời của bá tánh, hiểu nôm na là “đi làm 
đám”. Khoa nghi ứng phú là các bộ môn nghi lễ Phật giáo đem ra 
thực hành ở các cuộc lễ theo yêu cầu tín ngưỡng của công chúng 
rộng rãi nhằm khế hợp với cơ duyên của thế nhân hầu qua đó hoằng 
hóa chúng sinh theo chủ trương “đï huyễn độ chơn”, tức vận dụng 
các hình thức, phương tiện diễn xướng nghi lễ nhằm truyền bá đạo 
pháp (Huỳnh Ngọc Trảng 2019, tr. 376). 


Các khoa nghi ứng phú có nhiều nguồn gốc khác nhau. Có 
nhiều nghi lễ bắt nguồn từ Phật giáo, nhưng cũng có một số nghi lễ 
tuy trên danh nghĩa là của Phật giáo nhưng bị ảnh hưởng hay mượn 
hình thức của Nho giáo, Đạo giáo, những đạo lý, tín ngưỡng từ dân 
gian, văn hóa bản địa theo quan niệm “f4 giáo đồng nguyên” hoặc 
“dĩ huyễn độ chơn”. Hiện nay, có khoảng 50 khoa nghi khác nhau 
thuộc lĩnh vực chúc thọ, cầu an, cầu siêu, tang ma, nhương tinh, 
giải hạn, tam nguyên, tứ quý cùng nhiều nghi lễ thuộc Phật giáo 
như trai tăng, tống tăng, ky tổ, các lẽ chính của Phật giáo như Phật 
đản, Vu lan... cũng diễn xướng theo nghệ thuật ứng phú đạo tràng 
(Huỳnh Ngọc Trảng 2019, tr. 380). Đặc biệt các khoa nghi sử dụng 
nhiều thần chú, ấn quyết theo Mật tông Phật giáo kết hợp với âm 
điệu diễn xướng, pháp khí, cùng hình thức bày biện đàn lễ và nghi 
lễ trang nghiêm khiến không khí buổi lễ trở nên huyền bí, hấp dẫn 
người nghe nên dễ thâm nhập ý kinh và phổ biến đến đại chúng 
(Huỳnh Ngọc Trảng 2019, tr. 384). Nên cũng chính vì vậy mà khoa 
nghi ứng phú là một trong những phương tiện hoằng pháp mà chư 
tổ thực hiện và lưu truyền đến ngày nay. 


Ban kinh sư ứng phú thường có S5, 7, 9 hoặc 11 vị sư gồm có 
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một vị Sám chủ (còn gọi là Đàn cả hay Thầy cả); hai vị tả, hữu Dạ 
đà đánh tum và phụ tá việc tán tụng hai bên trái, phải vị Sám chủ 
khi làm khoa hoặc trong đàn Trình thập cúng; một vị Duy na đánh 
chuông; một vị Duyệt chúng gõ mõ; hai vị đánh đẩu, một vị Vĩ 
thuận và một vị Vĩ nghịch; bốn vị Trung khoan phụ tá việc tụng 
kinh; một vị Tư chung dộng đại hồng chung (chuông lớn); một vị 
Tư cổ đánh đại cổ (trống lớn). 


Pháp phục của ban kinh sư, đối với vị Thầy cả: áo hậu vàng, xanh 
hoặc áo bá nạp tùy vào từng khoa lễ; đắp hồng y; khi vào đám lễ 
Nhập tịch, Khai kinh, cúng Phật, cúng Ngọ, Thầy cả văn trong đàn 
Trình thập cúng đầu đội mão Hiệp Chưởng, khi làm khoa, Thầy cả 
đàn Chẩn tế đầu đội mão Tỳ Lô, ngoài ra trong lẽ Nhập tịch hay 
Thầy cả võ trong đàn Trình cũng có thể đội mão Quan Âm; chân 
đi hia hoặc giày. Đối với vị Pháp sư đăng tòa thuyết pháp, mặc áo 
hậu, đắp y, đầu đội mão Hiệp Chưởng, chân đi hia hoặc giày. Các 
vị trong ban kinh sư không đội mão, mặc áo hậu vàng, đắp y, chân 
đi giày. Ngày nay, kinh sư thường có đồng phục quy định theo từng 
ban để có sự thống nhất và trang nghiêm đạo tràng khi hành lẽ. 


Pháp khí của ban kinh sư gồm có: thủ lư; khăn ấn; tích trượng; 
gây như ý; linh; bút và gương trong phần Khai xá; bút đề phan; phất 
chủ; trong đàn Chẩn tế phải có linh, ngũ cổ, giáng ma sử, đao... 
Trong đó, linh là loại chuông lắc của Mật tông, trên cán linh có tám 
khía tượng trưng cho bát chính đạo, trên thân linh có hình tượng 
Phật và nhiều hoa văn của Mật tông. 


Nhạc cụ của ban kinh sư ứng phú gồm có: thủ xích (của Sám 
chủ dùng để gõ nhịp), chuông, mõ, khánh, tiểu chung, bản, linh, đại 
hồng chung, đại cổ, trống đạo, đồ đường, chập chõa... đặc biệt nghĩ 
lễ Phật giáo cổ truyền vùng Nam Bộ phải có tum và đẩu, nếu không có 
thì khoa nghi đó đã cải cách không còn bản chất cổ truyền nữa. 

Các điệu xướng tụng trong khoa nghi ứng phú rất đa dạng, gồm: 
bạch là câu trình bày, thường có ở giai đoạn đầu của một nghi tiết, 
khi đàn chủ xướng lời bạch thì có đờn hòa theo; sói là câu nói bình 
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thường nhưng đõng đạc, có lên xuống giọng, khi nói không có âm 
nhạc; fhỉnh là nói đdõng đạc, nội dung mời thỉnh chư Phật, chư Bồ 
tát, hiển thánh, khi thỉnh Thầy cả phải đứng trang nghiêm, chắp tay 
hoặc cầm thủ lư, đại chúng hòa theo câu “hương hoa thỉnh”; nguyện 
là lời cầu nguyện; đọc là đọc to, có ngâm nga, được chia ra hai cách 
đọc sớ và đọc sám; fựwg là cách đọc đều đều theo nhịp mõ; vịnh là 
ngâm vịnh một bài kệ; fáø có nghĩa là khen, khi tán phải theo nhịp 
đầu, tum hoặc nhạc lễ, tán là điệu thức phổ biến và quan trọng nhất 
trong nghệ thuật khoa nghi ứng phú. Các điệu tán ứng phú thường 
đưa hơi ngâm nga bằng câu “í... a” thay vì “ứ... ” như hát bội hoặc 
“hò... hơ” như hò (Huỳnh Ngọc Trảng 2019, tr. 381-383). 

Ngoài ra, với các nghi lễ Phật giáo cổ truyền vùng Nam Bộ 
không thể thiếu những điệu múa, những nghi thức đặc trưng của 
các vị tăng, các bước đi với vũ đạo như sân khấu cũng là một nghệ 
thuật không phải ai cũng thực hiện được mà tất cả đều được học và 
tập luyện rất công phu. 

2.2.1 Trai đàn nhị nhựt 

Trai đàn nhị nhựt có nghĩa là thiết lập đàn tràng trang nghiêm, 
thanh tịnh với nhiều nghi thức khoa nghi ứng phú diễn ra trong hai 
ngày để cầu nguyện âm siêu dương thới và là một phương tiện đưa 
Phật pháp đến gần hơn với đại chúng nhằm hóa độ chúng sinh. Bài 
viết đề cập đến Trai đàn nhị nhựt trong đám làm tuần được tổ chức 
tại tư gia theo lời thỉnh cầu của gia chủ. 


‹ Trước ngày vào đám 
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Lễ gia chủ đến chùa thỉnh sư làm đám Trai đàn (ảnh Tư liệu) 


Lễ thỉnh, đây là nghi thức gia chủ đến chùa thỉnh sư đến nhà 
làm đám Trai đàn (phải đi thỉnh trước ngày làm đám 10 ngày hoặc 
nửa tháng). Gia chủ đến chùa cầm theo khai lễ có đôi đèn cầy, bó 
nhang, hộp trà, trầu cau và tiền lễ thỉnh. Lên Tổ đường, đặt khai lễ 
lên bàn thờ tổ, gia chủ tác bạch thỉnh sư. Sau khi sư nhận lễ thỉnh, 
coi như lễ thỉnh đã xong. Sau khi nhận đám, vị sư đi thỉnh các vị 
Hòa thượng chứng minh, ban kinh sư và mời ban nhạc lễ. Cùng lúc 
này, vị sư phải đi đặt hoặc tự làm trước tượng ông Tiêu, đầu phan, lá 
phan, tượng sứ giả bằng giấy để phục vụ trong các khoa cúng. 


Gia chủ cất hai cái rạp để làm nơi thiết trí bàn thờ và nhà dưỡng 
tăng. Cách bố trí các ban thờ như ở chùa gồm có bàn thờ Phật treo 
bức Tam Bảo toàn Phật; trước bàn Phật đặt bộ tranh Ngữ Hiển thượng 
kỳ thú (hay còn gọi là bộ Sám bài) đại diện cho Phật, đây cũng là 
điểm đặc trưng riêng của Phật giáo vùng Nam Bộ, trên bàn thờ có 
đặt kinh đại diện cho Pháp và vị tăng đứng hành lễ nên bàn thờ này 
gọi là bàn Tam Bảo; sau bàn Phật là bàn thờ tổ Đạt Ma theo lối “tiên 
Phật hậu tổ”, đối diện với bàn Phật là bàn Vi Đà Hộ Pháp, sau bàn 
thờ Hộ Pháp quay ra ngoài là bàn thờ Tiêu Diện Đại Sĩ, hai bên là 
các bàn thờ Thập Điện Diêm Vương, Thiện Hữu, Ác Hữu, trước bàn 
thờ vong có bàn thờ Địa Tạng Bồ Tát, tại tợ của Hòa thượng chứng 
minh có long vị thờ tổ có nội dung: “Cung thỉnh chư vị Tổ Sư ứng phú 
đạo tràng tọa vŸ. Ngoài ra, còn bày trí đại hồng chung, đại cổ, tiểu 
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chung, bản, chuông gia trì, mõ, khánh, trống công phu, trống đạo, 
đồ đường như ở chùa. 


‹ Chức sự trong Trai đàn nhị nhựt 


Trai đàn cung thỉnh 4 vị Hòa thượng gồm Hòa thượng Chứng 
minh, Hòa thượng Sám chủ, Hòa thượng Pháp sư và Hòa thượng 
Thư ký và Š, 7, 9 hoặc II vị trong ban kinh sư. Trong đó, Hòa thượng 
Chứng minh là vị cao tăng đức độ được cung thỉnh chứng minh cho 
đám Trai đàn, Sám chủ lẽ Nhập tịch (vào đám) và đáp từ lễ Trai 
tăng do Hòa thượng thực hiện, ngoài ra ngài là người kiểm duyệt 
và đóng ấn lên sớ, điệp trước khi làm lễ. Hòa thượng Sám chủ là 
người nhận đám, Hòa thượng điều hành lễ Khai kinh, cúng Ngọ, 
Đề phan và Chẩn tế, ngoài ra ngài còn điều phối hết các công việc 
trong đám Trai đàn. Hòa thượng Pháp sư phụ trách việc giảng kinh, 
thuyết pháp. Hòa thượng Thư ký phụ trách việc viết công văn, sớ, 
điệp và lập bảng thanh quy công cử chức sự trong đám Trai đàn rồi 
trình lên Hòa thượng chứng minh. 

‹ Chương trình và lược giải ý nghĩa các khoa nghi trong Trai đàn 
nhị nhựt 


- Ngày thứ nhất 


1. Lễ Hưng tác. Lễ này với mục đích cung thỉnh và báo cáo rõ 
việc tiến hành nghi lễ đến thần Thành Hoàng Bổn Cảnh, cùng các 
thần linh sở tại. Riêng lễ này do 2 vị sư thực hiện còn các phần khoa 
cúng khác có Š vị sư trở lên. Trong lễ Hưng tác có đọc sớ, có nhạc 
lễ nhưng không dùng nhạc cụ trong đàn tràng hay của ban kinh sư. 


2. Lã Nhập tịch. Đây là nghi thức vào đám, khai chung bản. Khai 
chung bản là một nghi lễ long trọng của Phật giáo, nội dung chính 
của lễ này là làm thủ tục khai tiểu chung, bản, đại hồng chung, đại 
cổ, chuông, mố gia trì và nhạc lễ rồi trỗi ba hồi Bát Nhã thỉnh chư 
Phật giáng lâm. Sau đó, các nhạc công đánh lớp xổ và đánh trống 
đàn khai lễ vào đám, nhưng hiện nay có một số ban nhạc lễ đánh 
bản nghĩnh thiên tiếp giá trong nghi thức cúng đình vào nghi lễ của 
Phật giáo. 
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3. Lễ thỉnh vong tại mộ. Đây là nghi thức ra mộ thỉnh vong hồn 
người quá vãng về dự đám Trai đàn. Vị Thầy cả mặc áo hậu, đắp 
hồng y, đầu đội mão Tỳ Lô, chân đi hia, tay cầm tích trượng như Bồ 
tát Địa Tạng dẫn vong, theo sau là chiếc cầu làm bằng vải trên có in 
hình 9 hoa sen tượng trưng cho “Cửu phẩm liên hoa” để đưa vong 
về. Trong đoàn đi thỉnh vong có ban nhạc lễ cùng đi. 


4. Khoa Mộc dục. Đây là nghi thức tắm gội vong linh. Tấm vải 
Cửu phẩm liên hoa được che kín hết rạp nơi hành lễ. Ban kinh sư 
hành lễ tán tụng, vị Thầy cả dùng nước thơm nấu từ lá bưởi và 5 loại 
hoa đặt trước bàn Hộ Pháp vẩy vào bài vị vong linh làm nghi thức 
mộc dục. 

5. Lễ Quy y vong. Đây là nghi thức ban kinh sư làm lễ quy y Tam 
Bảo cho vong linh. Khi vong linh quy y Phật không bị đọa địa ngục, 
quy y Pháp không đọa ngạ quỷ và quy y Tăng rồi không đọa bàng 
sanh. Vong linh đã quy y gọi là “hương linh” 

6. Lễ cứng Từ đường. Đây là nghi thức cúng ông bà tổ tiên, do 2 vị 
sư thực hiện và có nhạc lẽ. 

7. Khoa Trí linh. Đây là nghĩ thức cúng cơm vong. Ban kinh sư 
làm khoa, vị Thầy cả với các bước đi theo điệu Thất tinh dẫn gia chủ 
dâng cơm lên hương linh. 

8. Lễ Cứúng Ngọ. Đây là nghi thức cúng Ngọ tiểu, cúng cơm Phật 
và phổ đồng cúng dường chư Hiền thánh và chúng sinh trong lục 
đạo như nghi thức ở chùa. Ban kinh sư tán tụng hòa trong nhạc lễ và 
nhạc cụ của ban kinh sư ứng phú. 


9. Khoa Nghĩnh thần chủ. Đây là nghi thức nghĩnh thỉnh đức Địa 
Tạng Vương Bồ Tát. Ban kinh sư tán tụng hòa trong nhạc lễ và nhạc 
cụ của ban kinh sư ứng phú. 


10. Khoa Trình lục (hoặc thập) cúng. Là nghi thức hiến lễ gồm 
hương, hoa, đăng, trà, quả, thực cúng dường Phật và hồi hướng cho 
tín chủ hiện tiền được tăng long phước thọ, quá khứ tiên linh siêu 
sinh Cực Lạc. Nghi thức do 2 vị Thầy cả cùng ban kinh sư, học trò lễ 
thực hiện hiến cúng. Thầy cả văn cùng hai vị tả, hữu Dạ đà tán tụng 
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bằng nhiều giọng điệu khác nhau như nói lối, tư rơi, xuân nữ, nam 
ai, nam xuân, bụa và hồ quảng được các vị kinh sư linh hoạt dùng 
trong khi hành lễ hòa trong tiếng tum, đẩu và nhạc lẽ. Với vị Thầy cả 
võ bằng các bước chân theo điệu Thất tinh, tay cầm khăn ấn (hoặc 
linh) dẫn học trò lẽ dâng lễ vật. Bốn vị học trò lễ được chia đứng hai 
bên vị Thầy cả võ, hai vị đứng trước cầm đăng, hai vị đứng sau cầm 
đài. Trong đàn trình, các học trò lễ sẽ xang nhiều bộ, điệu khác nhau 
như xang cánh phượng, xang bát quái, xang ngũ hành, xang tứ tượng 
và xang lồi tối. 

11. Khoa Mông chung. Là lễ thỉnh Phật, Bồ Tát giáng lâm đàn 
tràng chứng minh công đức. Ban kinh sư tán tụng hòa trong nhạc lễ 
và nhạc cụ của ban kinh sư ứng phú. 


12. Khoa Phát tấu, Phần chỉ uà Khai xá. Đây là nghi thức cúng 
đồ và tấu trình với Thập Điện Minh Vương và Tam phủ gồm Thiên 
phủ, Địa phủ và Thủy phủ. Ban kinh sư tán tụng hòa trong nhạc lễ 
và nhạc cụ của ban kinh sư ứng phú. Sau khi Thầy cả đọc điệp, một 
vị kinh sư thực hiện khai quang vị sứ giả cỡi tứ bất tướng để nhờ sứ 
giả mang điệp trình với Thập Điện Minh Vương. Sau phần Khai xá, 
một vị Thầy cả khác bước ra múa đuốc để đốt hình nộm sứ giả để sứ 
giả lên đường đi trình điệp, gọi là nghi Phần chỉ (đốt giấy) nghi thức 
này còn được gọi là “tuúa rọi” hay “ải rọi”. 

13. Công phu chiếu. Là khóa lễ cầu siêu thập loại cô hồn theo lệ 
thường ở chùa. 

14. Lễ Khai kinh đàn. Đây là nghi thức tán tụng khai kinh kệ. 
Trong khóa lễ, ban kinh sư đi nhiễu đàn tụng chú Phổ am nên gọi là 
“Huân đàn Phổ am” mà dân gian thường gọi là “chạy kinh đàn” hay 
bị đọc trại âm là “chạy kim đàn” Huân đàn do vị Duy na dẫn đầu, 
đi theo chiều thuận, chiều nghịch và xang lồi tối. Sau khi vị Sám 
chủ đọc sớ cúng khai kinh bạch Phật, một vị kinh sư thực hiện khai 
quang vị Xá sai sứ giả” cỡi bạch hạc nên nghi này còn gọi là “Khai 

12. Theo tích xưa kể về vị Xá sai sứ giả răng, ông là người Hoa sinh sống ở Nam Bộ. Do sống ở gần 


chùa, nên hằng ngày ông hay đánh thức chư tăng và đại chúng dậy công phu khuya. Sau khi ông mất, định 
tội phúc xét thấy công đức của ông lợi lạc cho Phật pháp nên Phật tổ phong cho ông là sứ giả làm người 
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Xá hạc” để nhờ sứ giả về Tây phương dâng sớ lên Phật tổ Như Lai đệ 
đạt nguyện vọng khẩn cầu của cả Trai đàn pháp hội. Lễ Khai kinh 
có nhạc lễ và nhạc cụ của ban kinh sư ứng phú. 

1S. Hòa thượng Pháp sư thăng tòa thuyết pháp và giảng kinh. 

16. Lễ Đề phan. Đây là nghi thức ban thụy, ban hiệu và tặng chữ 
cho người mất. Chữ được vị Thầy cả đề trên lá phan (hay tấm triệu) 
trong lời tán tụng của ban kinh sư hòa vào tiếng đẩu và nhạc lễ. Sau 
khi phan đề xong, được gắn vào đầu phan rồi đem phần hóa. 


- Ngày thứ hai 

17. Công phu khuya. Đây cũng là khóa lễ trong nghi lễ thiền môn 
ở chùa. 

18. Ban nhạc lễ tấu nhạc (hòa đờn) cúng dường. 

19. Lễ Bái sám Hồng danh. Là nghi thức sám hối tán tụng kinh 
Hồng danh chư Phật có chuông, mõ, đấu của ban kinh sư và nhạc lễ. 

20. Lễ Cứúng Ngọ. Đây là nghi thức lễ cúng Ngọ đại hườn đàn, 
cúng cơm Phật và phổ đồng cúng dường chư Hiền thánh và chúng 
sinh trong lục đạo. Ban kinh sư tán tụng hòa trong nhạc lễ và nhạc 
cụ của ban kinh sư ứng phú, có đọc văn sớ dâng Phật. 


21. Lễ Cúng dường Trai tăng. Là phần lễ gia chủ dâng thực phẩm 
và đồ tứ sự cúng dường chư Tăng. Gia chủ tác bạch cúng dường, Hòa 
thượng Chứng minh đại diện chư tăng ban đạo từ, pháp nhủ. Đại 
chúng phục nguyện, hồi hướng và cử hành nghi thức Quả đường, 
cúng Xuất sanh rồi thọ trai. 

22. Cứng ong. Là nghi thức cúng cơm vong. Nghi này do 2 vị sư 
tán tụng hòa trong nhạc lễ; có 4 vị học trò lễ (2 đăng, 2 đài) dâng 1 
tuần hương, 3 tuần rượu, I tuần cơm, ] tuần trà cúng vong. Trong 
các lần dâng lễ, học trò lễ có hai lần xang theo điệu f/ tượng và lổi tối. 


chuyển thư (sớ, điệp) đến Phật tổ ở Tây phương và Thập Điện Diêm Vương ở Địa phủ. Vì là người Hoa 
không biết tiếng Việt nên khi khai Xá vị kinh sư phải nói tiếng Hoa với sứ giả. Xá sai sứ giả và Giám Trai 
sứ giả từ những nhân vật trong Phật giáo được dân gian hóa qua những câu chuyện ở Nam Bộ nhằm nhắc 
nhở mọi người về đức “nhơn tu uạn hạnh” và góp phần vào việc hiện thực hóa những tư tưởng của Phật 
giáo trong đại chúng (Phí Thành Phát 2018, tr. 6-9). 
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`. = Š- 
Trai đàn Chẩn tế tại tử gia (ảnh Phí Thành Phái). 


23. Trai đàn Chẩn tế. Đàn Chẩn tế là khoa nghi cuối cùng của lễ 
Trai đàn và cũng là khoa nghi quan trọng nhất. Đàn Chẩn tế có hai 
khoa là Du Già đại khoa và Mông Sơn thí thực trung khoa, nhưng 
phần lớn các đàn đều cúng Mông Sơn thí thực. Khoa nghi này có ý 
nghĩa phổ đồng cúng dường cho thập loại cô hồn; để cô hồn, ngạ 
quỷ đến pháp hội lễ bái chư Phật, nghe thuyết pháp, nhận của bố 
thí và nương tựa công đước này được siêu sinh Tịnh độ (Bích Liên, 
Nguyễn Văn Thoa 2016, tr. 7-8). Khoa nghi này thật sự là bản bi 
hùng ca có nội dung cảnh tỉnh thế gian hồi đầu hướng thiện (Huỳnh 
Ngọc Trảng 2019, tr. 395). Đàn Chẩn tế dùng nhiều ấn chú kết hợp 
với tán tụng của các vị tăng hòa trong nhạc lễ và các nhạc cụ của ban 
kinh sư. Lồng trong mỗi câu chữ của vị Sám chủ xướng lên là những 
giáo pháp từ bi của đạo Phật thông qua phương tiện là nghi lễ nhằm 
nhắn nhủ đến mọi người đang tham dự trong pháp hội. 


24. Hối sự — Lễ tất. Ngoài ra, các đám Trai đàn ở khu vực miền 
Tây Nam Bộ thường có lễ Thượng phan còn được hiểu là lễ treo 
phan tín hiệu của lễ khai đàn Chẩn tế. Hay các đám Trai đàn tổ chức 
ở chùa trong các ngày lễ vía có thêm khoa Tịnh trù thỉnh Giám Trai 
sứ giả, khoa Cấp thủy thỉnh Hà Bá, Thủy Quan và khoa nghi Thỉnh 
Thánh... Với các lẽ húy ky tổ sư không có làm khoa nhưng có phần 
cúng Tiến sư cũng có diễn xướng nghỉ lễ, nhạc lễ và hiếu đồ dâng 
lễ vật. Đặc biệt, trong lễ vía Linh Sơn Thánh Mẫu ở chùa Linh Sơn 
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Tiên Thạch (núi Bà Đen, Tây Ninh) được cử hành theo nghi thức 
Phật giáo cổ truyền với các khoa nghi ứng phú và có sự kết hợp của 
nghi lễ dân gian đã được Bộ Văn hóa, Thể thao và Du lịch công 
nhận là Di sản văn hóa phi vật thể cấp Quốc gia vào năm 2019. 
Tùy vào từng vùng miền, điều kiện của địa phương và nhu cầu tín 
ngưỡng của cư dân mà nghi lễ có sự chuyển đổi khác nhau nhưng 
đều có chung mục đích là hoằng pháp lợi sinh. Qua đây đã thể hiện 
được tinh thần nhập thế của chư tổ trong cách hành đạo. 


2.2.2. Nhạc lẽ Nam Bộ trong khoa nghỉ tíng phú 





Ban nhạc lễ tỉnh Tây Ninh (ảnh Phí Thành Phát). 


Ngoài các nhạc cụ của ban kinh sư thì ban nhạc lễ Nam Bộ giữ 
vai trò rất quan trọng góp phần tạo nên sự trang nghiêm và thành 
tựu trong khóa lễ. Nhạc lẽ Nam Bộ là âm nhạc được sinh ra do nhu 
cầu phục vụ tín ngưỡng, lễ thức và đời sống tinh thần của người di 
dân. Nhạc lễ Nam Bộ là vốn văn hóa dân gian của những lưu dân 
người Việt vào khai khẩn đất Nam Bộ trong giai đoạn đầu, nhạc 
lễ Nam Bộ tiếp thu nhạc cung đình, thông qua những người làm 
“quan nhạc” triều Nguyễn và đồng thời là hệ quả của sự giao lưu, 
thụ ứng và tiếp biến âm nhạc của cộng đồng các dân tộc cùng chung 
sống (Nguyễn Thị Mỹ Liêm 2018, tr. 1ó). 

Âm nhạc Phật giáo cũng có đủ các giọng hỷ, nộ, ái, ố, ai, lạc... 
Nhưng chủ yếu sử dụng các giọng: ai (tang sự), xuân (hỷ sự), thiền 
(Phật sự), tẩu mã (cúng cô hồn). Nhìn chung âm nhạc nhịp nhàng, 
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trang trọng, vững chắc. Điều rất quan trọng là ban nhạc phải hòa 
nhịp và ăn ý với diễn xướng nên ban kinh sư thường có ban nhạc 
riêng (Huỳnh Ngọc Trảng 2019, tr. 381). 


Một ban nhạc lễ Nam Bộ trong khóa lễ Phật giáo cổ truyền gồm 
từ 3 đến Š nhạc công được gọi là “ngũ nhạc”, hay ở Bến Tre ban nhạc 
lễ thường có 4 nhạc công nên trong giới họ có câu “Bến Tre có bốn 
đồng đen/ Độ cò, Hậu trống, Sa kèn, mõ Công”-(Huỳnh Văn Hùng 
2016, tr. 9). Nhạc cụ của ban nhạc lễ gồm có: chập bạt, đấu, bồng, 
phệt, đồ đường, mõ sừng trâu, trống chiến”, trống cơm, trống cái, 
kèn thau, kèn đại, kèn trung, kèn tiểu mộc, đàn cò, đàn sến, đàn bầu, 
đàn gáo, đàn ghita, ... Các điệu nhạc lễ thường được dùng trong làm 
khoa nghi như: xuân nữ, nam ai, nam xuân, bụa đảo, đánh trống 
đàn,... Đặc biệt trong đám Trai đàn, ban nhạc lễ sẽ có buổi tấu nhạc 
trong khoảng thời gian 30 phút hơn với nhiều bài bản khác nhau để 
cúng dường. 

3. MỘC BẢN VÀ KINH SÁCH VỀ NGHỊ LỄ PHẬT GIÁO CỔ TRUYỀN 
Ở NAM BỘ XƯA 





Các quyển khoa nghỉ in từ mộc bản, có đóng ấn “Sắc tứ Từ Ân tự” tại chùa Phước Lưu 
(ảnh Phí Thành Phát). 


Các kinh sách xưa ở Nam Bộ về nghi lễ Phật giáo cổ truyền phần 
lớn đều được in từ mộc bản tại các trung tâm ứng phú đạo tràng, 
những ngôi chùa có đào tạo nghỉ lễ. Bên cạnh đó, khi xưa việc biên 


13. Trống chiến gồm có hai trống, trống bên phải có âm “Tàn” trống bên trái có âm “Ton”. 
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soạn sách về nghi lễ bằng cách viết tay cũng khá phổ biến vì không 
có đủ điều kiện để cho khắc mộc bản và số ít những quyển sách về 
nghi lễ thiền môn và ứng phú có xuất xứ từ Trung Quốc truyền sang 
Việt Nam. 

Tổ đình Phước Lưu hiện tọa lạc tại thị trấn Trảng Bàng, huyện 
Trảng Bàng, tỉnh Tây Ninh. Theo ghi chép của Biên miên sử Phật 
giáo Gia Định - Sài Gòn - TP Hồ Chí Minh, năm Canh Tý (1900), 
sư Trừng Lực cải tạo am Bà Đồng thành chùa Phước Lưu, xây dựng 
to thành trung tâm ứng phú đạo tràng vùng Trảng Bàng, Tây Ninh 
(Thành hội Phật giáo TP Hồ Chí Minh 2001, tr. 66). Hiện nay, tại 
chùa còn lưu giữ nhiều quyển sách về nghi lễ Phật giáo cổ truyền 
quý hiếm và có giá trị về lịch sử và nội dung như quyển Dự Già 
Đại Khoa Thí Thực Nghi niên đại Càn Long nhị niên (1797) và có 
nội dung ghi chép bổ sung của Hòa thượng Trừng Lực ở sau sách; 
quyển Thiển Môn Nhật Tụng năm Quý Hợi (1863) cả hai quyển này 
đều có xuất xứ từ Trung Quốc; quyển Dw Già Trung Khoa in từ mộc 
bản chùa Giác Viên năm 1894, có sự chứng minh của Hòa thượng 
Hoằng Ân; quyển Dược Sự Tán Đăng khoa nghi in từ mộc bản chùa 
Hội Khánh năm 1928 do Đại Hòa thượng Từ Văn chứng minh; các 
quyển Nghinh Thân Chủ khoa nghi, Thỉnh Phật Thánh khoa nghi, 
Tịnh Trù Đường khoa nghi, Cấp Thủy Tuyển khoa nghỉ in từ mộc bản 
chùa Từ Ân, trên mỗi quyển đều có đóng ấn “Sắc tứ Từ Ân tự”; các 
quyển Mộc Dục khoa nhất quyển, Trí Linh khoa nhất quyển, Tịnh Trù 
khoa nhất quyển, Cấp Thủy khoa nhất quyển, Thỉnh Thánh khoa nhất 
quyển, Lược Phát khoa nghi, Hành Trì Phát Tấu khoa nghi, Hiến Thập 
Cúng khoa nghi được Giáo thọ Nguyên Tấn - Từ Quang (Đệ tứ tổ 
chùa Phước Lưu) biên soạn vào khoảng những năm 1924-1928. 
Ngoài ra, chùa còn một số mộc bản về văn sớ, điệp, bìa sớ, bìa điệp, 
bài vị, hoa văn đầu phan... có liên quan đến nghi lễ Phật giáo. Qua 
đây, đã thấy được những đóng góp to lớn của những ngôi tổ đình 
như Giác Viên, Sắc tứ Từ Ân, Hội Khánh, Phước Lưu... với nghi lễ 
Phật giáo cổ truyền ở Nam Bộ. 


Những quyển sách về nghi lễ của Phật giáo hơn trăm năm tuổi 
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là nguồn tư liệu quý hiếm mang nhiều dấu ấn quan trọng. Đặc biệt, 
là những mộc bản có nội dung về khoa nghi ứng phú với số lượng 
không nhiều nhưng cũng đã góp được phần nào vào di sản chung 
của mộc bản Phật giáo. 
KẾT LUẬN 

Phật giáo đã cùng đồng hành với vùng đất phương Nam từ 
những buổi đầu khai hoang mở đất, với tinh thần nhập thế các vị 
tăng đã hành trì, tu tập và hoằng pháp bằng nhiều phương tiện khác 
nhau, trong đó có nghi lễ đã đáp ứng được nhu cầu tâm linh cho các 
cư dân. Qua lời xướng, tán tụng của các vị tăng hòa trong tiếng mõ, 
tiếng chuông, tiếng đẩu... và nhạc lễ Nam Bộ đã truyền trao những 
lời kinh, ý kệ, lời dạy của Đức Phật đến gần hơn với đại chúng. Cùng 
với các nghỉ thức, các điệu múa, các bước đi với vũ đạo như sân 
khấu đã góp phần tạo nên sự đặc trưng và phong phú trong nghệ 
thuật Phật giáo ở Nam Bộ. Việc thực hành, truyền dạy và nghiên 
cứu các nghi lễ Phật giáo cổ truyền, những tư liệu kinh sách và mộc 
bản về các khoa nghi ứng phú là đang gìn giữ nét đẹp trong văn hóa 
Phật giáo và góp vào việc bảo tồn một phần của di sản Phật giáo nói 
chung và Nam Bộ nói riêng. 


*** 
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M0THER G0DDESSES 0F VIETNAM - DOWN THEAGFS 
MYTHICAL PARENTS 0F THE VIETNAMESE PEOPLE 
(MẪU THẦN Ở VIỆT NAM — THE0 DÒNG THỜI GIAN 
TỔ TIÊN THẦN THOẠI CỦA NGƯỜI VIỆT NAM) 


Sanchayita Lahiri' 


INTRODUCTION 


My ñrst introduction with a Vietnamese Mother Ññgure was 
a showcase of Vietnamese water puppets in Asian Civilization 
Museum in Singapore. I heard the docent share the Vietnamese 
folk tale of Lac Long Quan the Dragon King and Au Co the Wood 
fairy whence they fell in love and had a hundred eggs from which 
emerged the 100 off springs. For a period of time they lived a life 
shuttling between the sea and the mountain but after a period the 
lovers had to part, with Au Co moving to her beloved mountains 
with ñfty of her children and Lac Long Quan moving to the coastal 
regions near the sea. These 100 ofspring are said to be the original 
forefathers of all Vietnamese people. 


Mother Goddess worship has been a very important part of the 
Vietnamese belief system. There are varied and different Mother 
Goddess figures each having its own beliefs and practices. The 


*, Independent scholar 
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primary one is Thien Y A Na, the Lady of the Storehouse (Ba 
Chua Kho), the Trung sisters, Princess Lieu Hanh, as well as the 
cult of the four palaces to name a few. Thien Y A Na, a Vietnamese 
Mother Goddess is part of Vietnamese folk religion and Dao Mau, 
the Mother Goddess religion. She is also known as Lady Po Nagar, 
the Cham Goddess from which she originated. Thien Y A Na ¡s the 
Vietnamized version ofthis Cham Goddess. 


1. CHAM DEITY LADY PO NAGAR 


In the central part of present day Vietnam, thrived the Cham 
dynasty for almost 2000 years. Cham tradition says that the founder 
of the Cham state was Lady Po Nagar. According to the Legend of 
Po Nagar, she was born from the clouds of the sky and the foam 
of the sea. She was sent to Earth to create the world. She is said 
to have 97 husbands and thirty-nine daughters who all became 
powerful goddesses too. Po Nagar was the Goddess who created 
earth, sandalwood and rice and the fragrance of rice hung around 
her form. Her physical form was a piece of sandalwood floating on 
the ocean. She taught humans to grow crops and weave silk. She 
was the Goddess of fertility, of the nurturer of plants and trees 
especially ofthe Champa flower. She also taughtthem the technique 
of cultivation and disaster prevention. 


The first mention ofPo Nagar was during the 4th century of the 
Cham dynasty and the first temple of Po Nagar was built in 813 
CE by Harivarman l. In an important stone inscription dated 6S7, 
found at My Son, King Prakasadharma, who took on the name 
Vikrantavarman I at his coronation, claimed to be descended 
through his mother from the Brahman Kaundinya and the serpent 
princess Soma, the legendary ancestors ofthe Khmer of Cambodia. 
This inscription underlines the ethnic and cultural connection of 
Champa with the Khmer Empire, its perennial rival to the west. 
The Cham economy was based on wet rice agriculture, fishing, 
and seaborne trade of products generated by local industries and 
of precious forestry products like cinnamon, cardamom, ginger, 
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turmeric, fragrant sandalwood oil and agarwood. Hence, the Lady 
Po Nagars blessings and her magic power for good harvests must 
have been fervently sought after. 


There ¡sa beautiful folk tale about her. A peasant familyin Khanh 
Hoa province found a piece of sandalwood floating in the sea. On 
picking ít up, it became a beautiful baby girl. They brought her up 
with a lot oflove but once she became a young woman she wanted 
to travel to China and persuaded her parents to let her go. Again 
resuming her form as a sandalwood log she floated to China where 
as a beautiful woman the crown prince, son ofthe Chinese Emperor 
fellin love with her. They got married, had two children together 
and lived happily for a while but then she wanted to return home 
to visit her family. Her husband forbade it but she took her children 
and and turning into a log floated back to the Cham kingdom to 
Nha Trang. The Prince followed with his fleet of ships to Nha Trang 
but she used her anger to turn the entire fleet to stone. Those stones 
still remain in the estuary today. 


The local people loved their Goddess who helped them during 
times of trouble so they built a temple for her on the Cu Lao 
Mountain. The left tower was to worship the Fairy Goddess and 
the right one to worship the Prince, and at the back a smalÏ one in 
memory of the small two children. On the left was a temple for the 
old peasant couple who were her beloved foster parents. 


Asat Angkor, Hindu Gods and Goddesses fused withindigenous 
spirits who protected certain localities. Po Nagar was linked to 
Ủma, the mate of Shiva, a powerful Goddess mate to one of the 
most powerful of Hindu Gods. We learn about this from the steles 
written in Sanskrit where the Hindu name ma is mentioned and 
those steles written in ancient old styled Cham language mentions 
her as Yan Po Nagar, or the country goddess. Researchers say that the 
worship ofthe Goddess strictly follows the yin yang philosophy too. 


On a hill in Nha Trang ¡s a beautiful temple dedicated to Lady 
Po Nagar. The main tower with the sanctum sanctorum houses the 
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1.2-meter-tallexquisitely made statue ofthe Goddess. The Goddess 
sits cross legøed on a lotus flower and the back of her seating area 
1s carved on both sides. The front side has a Kala head, a protective 
Hindu symbol, in the center with the Makara on both sides holding 
a garland each. On the back is a decoration of pointed bent leaves, 
with leaves on both sides pointing towards the central one. The 
Goddess is wearing a skirt with bare upper body, and has ten hands. 
The lower most are resting on her knees, the other right hands hold 
a bayonet, arrow and javelin, and the left hold a bell, dish, archery 
and horns. Tragically the original head was broken of and carried 
away but a new head was placed. This temple was pillaged on 
several occasions and every time a new statue was placed. From the 
style of the sculpting and the weapons she holds it shows that this 
statue is that of Lady Po Nagar in her ñghting goddess or Shakti 
mode. Researchers date the temple and the idols back to the 10th 
century. According to one of the steles the stone statue was built 
during the reign of King Jaya Parmeshvarman in the year 1050 A.D. 
The GoddessS image can be seen on the tympanum above the main 
tower S entrance. 


The sculpture on top of the entrance shows the Goddess with 
four hands riding the Nandi, the mount of Shiva. She holds a 
hatchet, a lotus, and a club and the other lower hand ¡s placed on 
her chest in prayer. Two devotee musicians sit at her feet playing 
cymbals and a drum. This ñgure is symbolic of the Hindu Goddess 
Mahisamardini the bufalo demon slayer and was made in the 11th 
century. The dancer of Po Nagar ¡is the Hindu Goddess Durga, a 
brave yet terrifying fighter who protects gods and the universe from 
threatening demons. One such demon is the cruel Buffalo demon 
who had expelled the gods from heaven. Goddess Durga took on 
this terrible form to defeat and then kill this buffalo demon. 


Po Nagar also takes on the form of Kaitharesvari the blessed 
sovereign of Kauthara where she is portrayed as half man and half 
woman. However once the Chams pulled out of Nha Trang the 
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goddess reverted back to her earlier primordial condition. Here she 
was a faceless protector of Earth. A hymn was written in praise of 
her composed in 1050. Ít speaks ofthe magic power ofthe Goddess 
as being essential for good harvests specially in a land of low rainfall 
and poor soil. There is even mention of an image of gold made of 
the Goddess Po Nagar in the form of Shivas wife in the year 840 
by Indravarman II which was stolen and replaced by a beautifully 
carved stone figure. 


2. THIEN Y A NA CULT 


As the Vietnamese took over the Cham dynasty they adopted 
the Deity Po Nagar and made some changes to “Vietnamise” her. 
Her name now changed to Thien Y Na. Since the Vietnamese were 
Confucian they changed some aspects of her life to better ft into 
their culture. They did not mention the many husbands she had, 
nor the large numbers of children. Instead she was just a celestial 
being who could convert herself to a trunk of sandalwood at will. 
She was a powerful Goddess who demanded respect and used her 
supernatural powers to punish those who disrespected her. So from 
being a local deity she had become a Buddhist Goddess. 


Today the Thien Y Na cult has grown in numbers and she ¡s 
worshipped by many women. This cult which has grown ¡is called 
the Dao Mau. They make offerings to her and ask her to help them 
to solve various problems in their lives. The way the devotees reach 
out to her ¡s by channeling their request throuph a spirit medium. 
Her worshippers often go on a pilgrimage where they visit all their 
temples and shrines. They perform complicated rituals performed 
by a spirit medium and her attendants who play diferent musical 
instruments. 


Local Vietnamese devotees also organize diferent processions 
of the Mother Goddess which are a mix of Vietnamese and Cham 
cultures. One of them is the Goddess Thu Bon festival and it has 
a procession during the I1th and 12th days of the Lunar March 
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every year. This procession showcases both Viet and Cham culture 
and the importance of Mother Goddess worship. The master 
who conducts the rituals wears silken robes with rich Vietnamese 
traditional designs embroidered on them, while the procession has 
many Cham aspects to it. Some of the important ceremonies like 
the traditional water ceremony and procession are performedin the 
middle of the village. The cow was considered a very sacred animal 
as the Mother Goddess would change her form into that of a cow 
to help the villages. It is said that once when the villagers had a bad 
harvest they decided that their celebrations should be very simple. 
Miraculously a cow appeared ¡in front of their community house 
and ¡t had a string of 3000 coins hanging from its horns. After they 
removed this amazing win fall, the cow started walking towards the 
My Son sanctuary. 


3. RIVER GODDESS 


This festival also other exciting activities like the “bai choi” 
singing contest followed by a cooking contest specially cooking 
the local Quang noodle. One of the most exciting events ¡s the 
rowing race where teams from various districts along the “Thu Bon” 
river take part. Ifs a very popular event and is watched by a large 
audience. The river is also considered especially sacred as under the 
infuence of Hinduism the Cham people considered the mountain 
as the father and the river as the mother. Hence the Thu Bon river 
plays a very important part ¡in their lives. This river is considered 
synonymous with the Indian river Ganga which is supposed to 
wash offall sins of devotees who take a dịp in it. 


There is a local legend about the Goddess of the river Thu Bon 
too. Its said that Lady Bo Bo was a general in the Le dynasty. She 
was being chased by the enemysoldiers when her long hair wrapped 
itself around the horses legs and she fell while crossing the Thu 
Bon village. Then she was killed. The Nguyen dynasty conferred 
the title “Supreme Goddess” on her. In this way, diferent legends 
of the Mother Goddess have come about and she has always 
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symbolized beauty and a desire for peace. The Thu Bon river is of 
great significance, geographically and emotionally. The Thu Bon 
river ¡s identiied with the Mother Goddess as it takes care of the 
local people in every way like a mother. Its water aÌso never dries 
up. The locals trust in their Goddess in her various forms to protect 
them during their time of need. 


4. QUAN AM, THE VIETNAMESE BODHISATVA, GODDESS OF 
COMPASSION 


Quan Am is a beloved Goddess for the Vietnamese people is 
more commonly depicted as a graceful woman holding a willow 
branch, which represents healing, and a vase turned upside down, 
signifying how she actively cleanses and purifies. Her devotees look 
to her for guidance, fertility and protection. Quan Amis considered 
a “descendant “ of the original Bboddhisattva of compassion, 
Avalokiteshvara, a male, an androgynous icon that originated in 
India, whose name means, “he who looks upon the world with 
compassion. In India and Tibet, Avalokiteshvara retained his 
original male identity and Dalai Lama is considered by Tibetans 
to be a living reincarnation of him. However, as Buddhism spread 
in China in the 7th to the 11th century, the icon transformed into 
a female goddess ñgure, Kuan Yin and it was this female version of 
the bodhisattva of compassion that was adopted in Vietnam too. 


Quan Am is her Vietnamese name and she is sometimes shown 
with countless arms, each holding a different cosmic symbol and 
even multiple faces so that she can reach out to help every devotee 
who prays to her. Kuan Yin rushes to the help of those who need 
her in many forms. Sometimes she arrives like a superhero, riding 
dragons and rescuing shipwrecked sailors, but most stories depict 
her as a motherlier, even down-to-earth sort of goddess. If itS a 
childless couple seeking a child she's a fertility goddess, if they are 
struggling with poverty shes the giver of fortune, if they just need 
guidance she takes on that role. She asks her devotees to lead kind, 
virtuous, and patient lives. 
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Stories about Quan Am abound but one of her most iconic 
temple ¡s the One Pillar pagoda in Hanoi. This tiny three square 
meter wooden temple is built in a tranquil garden. Its based on a 
single stone pillar carved into the shape of a lotus blossom. Legend 
claims that Emperor Ly Thai Tong had no son and prayed to the 
Goddess Quan Am for her blessings. In his dream he saw the 
Goddess giving him a baby son resting on a lotus flower. He was so 
grateful on the birth ofhis son that he commissioned this temple to 
be made so as to resemble the lotusflower which ¡is also the Buddhist 
symbol of enlightenment. The central altar has a beautiful golden 
ñgure of Quan Am, the Goddess who had answered his prayers. 


The Mother Goddess worship of Cham dynasty and even 
the river goddess had a Hindu influence, Quan Am is a Buddhist 
Goddess but the worship which ¡s uniquely rom Vietnam ¡s called 
the Hau Dong Mother Goddess worship. 


5. THE HAU DONG MOTHER GODDESS WORSHIP 


The Hau Dong Mother Goddess worship is very popular even in 
currenttimes.Inthisform o£worship one prays onlytofemale deities. 
It startedaround lóth century as an alternate to Confucianism with 
its male focused ideology. According to Confucianism, women had 
a secondary status and the ideal woman was a passive, submissive 
and subservient one. Their identity was always linked with a man, 
father, husband and later son. They were not respected, and out of 
this need of Vietnamese womens đesire for freedom,independence 
and happiness grew this form ofworshipping the Mother Goddess 
“Lieu Hanh”. The ceremony is called “hau dong” which means going 
into a trance' or to Tnount the medium: 


Before the ceremony starts the mediums (who are chosen by 
deities at birth) are richly dressedin beautifully embroidered outfts. 
The musicians then start playing their traditional instruments, joss 
sticks are lit and offerings are made to the Mother Goddess. Folk 
dances are performed and a request is made to the Goddess to 
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đescend and possess their bodies. Practice ofthe ritual ¡sa harmony 
Of gestures, music, lyrics, rituals, costumes and instruments. This 
ritual comprises of music, songs, dance, costumes, musical and 
performing instruments as welÏ as traditions of areca nut chewing, 
wine ofering, incense burning, and gestures performed by the 
practitioners of the belief. 


'When the spirit of the Goddess “possesses” the body there is a 
change in the personality of the medium. From this point onwards 
allactions and words are those of the spirit.A medium Nguyen Duc 
Hien says, “The hero will come and mount my body... they Te acting 
into my body... When the fragrance of the joss sticks and the music 
combine... you have the chance to ask god to (incarnate) you. The 
đanee is quite diferent from normal acting ¡n lifeˆ The purpose? 
The mediums believe that the spirits who possess them will bless 
them with health, hope, happiness and good luck. Nguyen adds, 
“The main thing ¡s to help you be peaceful in your mind-you can 
learn how to help people, be open with people, do the good things, 
avoid bad things” Also the spirits that the mediums pray to, to ask 
that they come and “mount” them are according to the medium 
Nguyen, “These are Vietnamese heroes, gods of Vietnam. They are 
very very holy to help the people”. 


This form of worship called “hau dong” has been popular ever 
since it started fñive centuries ago. Only during the strict communist 
rule till 1987 it was prohibited as it was considered a superstitious 
ritual. Since the governmentrelaxed theserestrictions this ceremony 
has become popular again even in urban communities like Hanoi. 
Hanoïs Thanh Chuong Viet Palace and the Four Palaces showcases 
this beautiful ceremony for all of us to see. Director Viet Tu, whose 
wife ¡sa medium, brousht it to the staøe says, “My show not only has 
to be lively and entertaining, but ¡it must also reflect the ceremony 
of Mother Goddess worship” He was inspired after seeing a “hau 
dong” performance he set out to explore this spiritual tradition and 
adapt it to the stage. Since there is more space on the stage he has 
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been able to incorporate some extra moves like spinning. This ¡is a 
move that cannot be part of a real ceremony as a medium always 
has to always face the Goddess. 


Downtheyear certain aspects have changed. Earlierthe costumes 
had embroidered patterns with religious and philosophical symbols 
add on them whereas the designs now are more abstract. Even the 
'Womens Museum at Hanoi has a gallery where there is a display of 
the various costumes worn by the mediums and videos run showing 
the ceremony taking place. 


Mother Goddess worship ¡s purely of Vietnamese origins and 
is amonsst one of the oldest beliefs in Vietnam. This ceremony 
was recognized by UNESCO ¡in 2016 as a worlds intangible 
cultural heritage. This has brought about a resurgence of this form 
of worship. Le Thi Minh Ly, director of the Centre for Study and 
Promotion ofthe Belief ofthe Mother Goddesses of Three Realms 
said the recognition by UNESCO was aiming to preserve cultural 
values of the belief as well as attempts by the communities that 
practice the belief traditions through succeeding generations. “So 
far, the UNESCO status was not to honour the beliefitself, but to 
award the creativity of the communities as well as the preservation 
of the beliefs practice for almost five centuries, Ly said. 


*** 
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BẢO TỔN VÀ PHÁT HUY GIÁ TRỊ DI SÂN VĂN HÓA ÓCE0 
TẠI BẢO TÀNG LỊCH SỬ THÀNH PHỐ Hồ CHÍ MINH 


Nguyễn Thị Huỳnh Như” 


DẪN NHẬP 


Là một trong những nền văn hóa lớn trên thế giới, văn hóa Ấn 
Độ sớm có sự ảnh hưởng sâu rộng đến quá trình hình thành và phát 
triển văn hóa các nước ở khu vực Đông Nam Á thời cổ đại, đặc biệt 
là Phù Nam với văn hóa Óc Eo. Các kết quả khai quật khảo cổ học 
về nền văn hóa này phần lớn được tập trung lưu giữ tại Bảo tàng 
Lịch sử TP HCM. Đánh giá đúng vị trí văn hóa Óc Eo trong bối 
cảnh khu vực thời cổ đại, vai trò văn hóa Óc Eo trong sự hình thành 
và phát triển văn hóa dân tộc, Bảo tàng Lịch sử TP. HCM luôn tích 
cực chủ động trong công tác bảo tồn và phát huy những giá trị di 
sản văn hóa Óc Eo thông qua các hình thức tuyên truyền, trưng bày 
trong và ngoài nước nhằm giới thiệu đến khách tham quan những 
thành tựu rực rỡ trong mọi lĩnh vực đời sống vật chất, tinh thần của 
cư dân văn hóa Óc Eo. Đồng thời, đây cũng là những tiền đề nền 
tảng tạo điều kiện thuận lợi cho những kết nối văn hóa xuyên quốc 
gia trong tương lai. 


1. GIỚI THIỆU KHÁI QUÁT BỘ SƯU TẬP 
Theo tài liệu kiểm kê hiện vật của Bảo tàng Lịch sử TP HCM 


*'Th$, Bảo tàng Lịch sử TP. HCM. 
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trước năm 1975, sưu tập hiện vật văn hóa Óc Eo có hai nguồn gốc 
chính, một từ L. Malleret khai quật và do Trường Viễn Đông Bác cổ 
Hà Nội chuyển giao. 

Các hiện vật thu thập được từ cuộc khai quật di tích ÓcEo được 
trình bày đầy đủ chi tiết trong 4 tập của tác phẩm Larchéologie du 
dclta dụ Mékong. Bộ sưu tập hiện vật khai quật gồm hàng ngàn 
hiện vật với nhiều loại hình, chất liệu khác nhau từ gốm đất nung, 
gỗ, đá, kim loại và đá màu được tìm thấy tại các di tích như Gò Cây 
Thị, Gò Óc Eo, Giồng Cát... và một số các di tích được khai quật 
trước đó ở miền Tây sông Hậu, hạ lưu sông Tiền và Đông Nam Bộ 
trong giai đoạn 1937 - 1944. Nhóm hiện vật từ Trường Viễn Đông 
Bác cổ ở Hà Nội chuyển giao năm 1954 hầu hết là chuỗi hạt đá màu, 
một số mẫu đá và một số hiện vật không rõ. 

Tổng số hiện vật văn hóa Óc Eo từ hai nguồn trên hiện đang 
lưu giữ tại Bảo tàng Lịch sử TP HCM gồm 3.969 hiện vật, đa dạng 
về loại hình, chất liệu từ gốm đất nung, gõ chạm khắc, đá sa thạch, 
kim loại quý, đá quý... được tạo tác sắc nét tinh vi phản ánh sự phát 
triển thịnh vượng của một nền văn hóa cổ (Lâ Trung, Trịnh Thị 
Hòa 1984, tr. 166), (Nguyễn Thị Hậu 2004, tr. 17 1). 





























* Bảng phân loại 
: Loại hình 
STT| Chất liệu an Công Dụng | Trang| Tiền |T ô n| Kiến trúc Loại khác 
cụ cụ sức giáo 
Sa thạch 49 X X X X X 
Đất nung 285 X X X X X 
Vàng 498 X X X 
Đồng 149 X X X X 
?,o 232 X X X X 
Đá quý 2749 x X 
Gỗ 7 ĐS X 
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1.1. Nhóm hiện vật chất liệu gốm đất nung 





Phù điêu trang trí kiến trúc bằng đất nung được mạ vàng, khai quật tại Ó Eo - An 
Giang, niên đại thế kỷ III — V: Nguồn: Bảo tàng Lịch sử TP HCM 
Nghề làm gốm thời Phù Nam - văn hóa Óc Eo rất phát triển, 
đóng vai trò quan trọng trong đời sống xã hội. Phần lớn đồ gốm 
thời kỳ này được làm bằng kỹ thuật bàn xoay với các công cụ chế tác 
bàn dập đất sét, bàn xoa, bàn dập hoa văn, trục bàn xoay, giá nung. 


Căn cứ vào chất liệu xương gốm, gốm Óc Eo có hai loại chính là 
gốm thô và gốm mịn. Đồ gốm thô gồm các loại nồi, bình, vò, chum, 
cà ràng để phục vụ cuộc sống hằng ngày. Đồ gốm mịn được làm 
bằng kỹ thuật du nhập từ bên ngoài được nung ở nhiệt độ cao, xương 
gốm mỏng và có độ cứng chắc cao. Sản phẩm chủ yếu là những bình 
cổ cao, bình có vòi, nắp đậy... phần lớn được tìm thấy trong các di 
tích đền tháp, mộ táng phục vụ hoạt động lễ nghi tôn giáo. 


Căn cứ vào loại hình chức năng, đồ gốm còn được sản xuất 
để phục vụ trong trang trí kiến trúc gồm có gạch, phù điêu chạm 
khắc hoa văn hay các hình tượng tôn giáo (Phật, thần, các linh vật). 
Những loại hình này tìm thấy khá nhiều tại các di tích đền đài. 
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Kendi, một loại hình gốm đất nung đặc biệt của gốm Óc Eo chủ yếu phục vụ trong 
hoạt động tôn giáo 

* Kendi, sản phẩm sáng tạo các yếu tố văn hóa Ấn Độ trong văn hóa 
ÓcEo 

Kendi Óc Eo xuất hiện hầu hết ở các di chỉ khảo cổ học văn hóa 
Óc Eo trên một diện rộng ở phía Nam Việt Nam (Đông Nam Bộ 
và Tây Nam Bộ) đến tỉnh Tà Keo - Campuchia. Đặc điểm chung là 
đều được tìm thấy trong các kiến trúc đền tháp, hâu hết bị gãy vòi, 
vỡ nát. Có ý kiến cho rằng, chúng được đập vỡ sau khi thực hiện 
xong các nghỉ thức tôn giáo. Mặc dù vậy, các nhà khảo cổ học cũng 
đã tìm thấy được những chiếc bình Kendi còn nguyên vẹn, hoặc chỉ 
bị sứt mẻ nhưng vẫn còn giữ được hình dáng ban đầu. 


Kendi được chế tác bằng cả hai loại gốm mịn và gốm thô. Ở 
nhóm gốm mịn, chúng thường có hình dáng ổn định, miệng loe, 
thân phình hình cầu, vòi ngắn và thẳng, một số ít trên thân có vẽ 
các đường chỉ đỏ nâu. Hình dáng rất giống những bình hoa được 
chạm, điêu khắc các phù điêu Hindu giáo được gọi là Purna Kalasha 
— biểu tượng của Ấn Độ cổ đại tượng trưng cho sự phì nhiêu và 
thịnh vượng. Ở nhóm gốm thô, Kendi có nhiều biến thể từ hình 
đáng thân bình và miệng vòi. Đặc biệt, xương gốm khá tương đồng 
với đặc điểm địa chất nơi tìm thấy của hiện vật cho thấy tính địa 
phương tất cao. Một số còn trang trí nhiều loại hình hoa như hình 
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sóng nước, răng cưa... với kỹ thuật khắc trên xương gốm. Đây cũng 
là điểm khác biệt với hoa văn trang trí của nhóm Kendi du nhập từ 
Ấn Độ với kỹ thuật trang trí là vẽ trên xương gốm. 


Theo nghiên cứu ban đầu của các nhà nghiên cứu người Pháp, 
những người đặt nền tảng cho công cuộc khai quật và nghiên cứu 
về văn hóa Óc Eo, Louis Malleret cho rằng những Kendi được sử 
dụng để đựng các chất lỏng như nước, rượu và các nguyên liệu quý 
như thủy ngân để phục vụ cho ngành thủ công luyện kim (Louis 
Malleret 1970, tr. 101). Giả thuyết đưa ra khá hợp lý khi mà nơi 
đây từng là một trung tâm kinh tế phát triển với nhiều ngành thủ 
công nghiệp trong đó có ngành luyện kim. Hàng ngàn trang sức 
kim loại, khuôn đúc trang sức, nồi nấu kim loại được tìm thấy chứng 
minh được tính chất địa phương của ngành luyện kim. Trong đó, có 
một số nguyên liệu mà người Phù Nam phải vận chuyển từ vùng 
khác đến như thủy ngân, khi đó cần một loại bình, vật đựng có kích 
thước tương đối lớn, miệng hẹp để vận chuyển. Điều này khá phù 
hợp với đặc điểm của những chiếc Kendi. 


Tuy nhiên, việc mở rộng địa bàn khai quật, nghiên cứu về các 
di tích thuộc văn hóa Óc Eo sau năm 1975 đến nay đã thu về số 
lượng lớn các mảnh vụn, vòi của Kendi. Điểm chung là chúng đều 
được phát hiện trong các di tích đền tháp, mộ táng. Các kết luận của 
những nghiên cứu trong và ngoài nước sau này đều cho rằng Kendi 
được sử dụng vì mục đích tôn giáo hơn là đồ dùng sinh hoạt. Trong 
nghiên cứu về “Ken trong văn hóa Đông Nam Á”, tác giả Dawn F. 
Rooney cho rằng những Kendi có nguồn gốc từ Ấn Độ, được dùng 
trong các nghi lễ tôn giáo của Hindu, Phật giáo'. Một số nghiên 
cứu trong nước cho thấy, Kendi gắn với các nghi lễ tôn giáo Hindu, 
trong đó những chiếc vòi bình mang bóng dáng ngẫu tượng Linga 
- tượng trưng cho thần Shiva”. Tại di tích mộ táng của Đá Nổi - 
Kiên Giang, người ta đã thu thập được một mảng vàng có khắc biểu 

1. Dawn E. Rooney, Kendi in the Cultural Context of Southeast Asia A Commentary 

Nguồn: http://rooneyarchive.net/articles/kendi/kendi_album/kendihtm 


2. Nguyễn Thị Hậu, Cổ vật gốm trong văn hóa Óc Eo, 
Nguồn: http:/ /thuvien.tcdktcnsLeduvn/files/products/co_vat gom trong van hoa oc eo_Se0pdf 
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tượng Kendi (Lê Xuân Diệm 1995, tr. 360 - 361). Một bản tương 
tự cũng được tìm thấy trong một ngôi đền ở Cát Tiên —- Lâm Đồng 
nơi có Linga lớn nhất vùng Đông Nam Á (Bảo tàng Lâm Đồng). 
Điều này càng làm rõ hơn yếu tính chất nghi lễ tôn giáo của những 
chiếc Kendi, phủ định giả thuyết cho rằng chúng được sử dụng để vận 
chuyển các nguyên liệu quý phục vụ cho ngành thủ công luyện kim. 


Xét về mặt biểu tượng trong Hindu giáo hay Phật giáo ở Ấn Độ, 
chưa tìm thấy tư liệu nói về biểu tượng Kendi. Việc tìm thấy các 
mảnh vàng chạm khắc hình Kendi ở trong văn hóa Óc Eo có thể 
là một yếu tố văn hóa địa phương trên cơ sở tiếp nhận ảnh hưởng 
Hindu giáo từ Ấn Độ, đặc biệt khi chúng được chôn trong ngôi đền 
thờ Linga, biểu tượng của thần Shiva. Đó là sự sáng tạo của cư dân 
văn hoá Óc Eo, kết hợp các yếu tố địa phương và nước ngoài, đã tạo 
ra một loạt các Kendi với sự khác biệt về hình dáng, phong cách tạo 
nên nét đặc trưng của bộ sưu tập Kendi với đặc trưng độc đáo của đồ 
gốm Óc Eo TK.I~ VII (Nguyễn Thị Huỳnh Như 2018, tr. 128 ~ 134). 





IiniiiiIn|i ppt nụ 
ID) gá lệ: lũ” Mi) F ĐÁ, 
Buddhit Stone Sculpfttre Mảnh vàng khắchình  Mảnh vàng khắc hình 
datng back to 200 BC. Kendi tìm thấy tại di  Kendi tìm thấy tại Cát 
Nguồn: Archaeological tích Đá Nổi - Kiên Tiên - Lâm Đồng. 
Survy oƒ India hifp:/⁄/ Giang Nguồn: Tác giả Nguồn: Tác giả 
kusumika.org/history/ 


1.2. Nhóm hiện vật chất liệu kim loại 


` («C 


Được mệnh danh là “xứ vàng”, ở Phù Nam, nghề kim hoàn có sự 
phát triển đạt trình độ cao nhằm phục vụ cho nhu cầu thẩm mỹ, tín 
ngưỡng tôn giáo đồng thời tạo ra nhiều sản phẩm thương mại đáp 
ứng nhu cầu giao thương với các nước. Những hiện vật nghề kim 
hoàn được tìm thấy với nhiều chất liệu khác nhau như vàng, bạc, 
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đồng, chì, thiếc,... cho thấy người dân địa phương đã rất thành thạo 
trong việc phân biệt sử dụng kim loại khác nhau để chế tác các sản 
phẩm phục vụ cho cuộc sống. 


Đồng được sử dụng để sản xuất những sản phẩm phục vụ cho 
nhu cầu tôn giáo được tìm thấy như tượng Vishnu, tượng bò Nandin. 
Những nhạc cụ bằng đồng được chế tác với hoa văn hình xoắn ốc 
được tìm thấy ở Óc Eo cũng như một số khu vực như Malaysia, hay 
Campuchia. Loại hình nghệ thuật này được tìm thấy trong nhiều 
nền văn hóa như Samron Sen, Sa Huỳnh, Đông Sơn, Campuchia 
hay tận vùng Kuala Selinsing thuộc Malaysia cùng thời. Mặc dù số 
lượng ít, nhưng những đồ đồng được tìm thấy giúp chúng ta phân 
định các giai đoạn lịch sử ở Phù Nam và xác định các quan hệ giao 
dịch giữa địa phương và các nước khác ở châu Á từ thời cổ đại. 

Hiện vật bằng vàng được thu thập bởi Malleret là khá lớn”. Các 
sản phẩm vàng chủ yếu là trang sức và các vật dùng trong tôn giáo. 
Trang sức vàng đa dạng về loại hình như chuỗi hạt, nhãn, khuyên 
tai, vật trang trí... hoa văn cũng phong phú với nhiều đề tài như hoa 
nhiều cánh, hoa sen, hoa lúa, bò Nandin (vật cưỡi của thần Shiva), 
hình nhũ, ốc Sankha (vật cầm tay của thần Vishnu), văn tự Sanskrit. 
Các sản phẩm phục vụ trong tôn giáo đều được tìm thấy tại các ngôi 
đền như Linga, các lá vàng dát mỏng trên đó có văn tự Sanskrit hay 
biểu tượng Phật giáo và Hindu giáo của Ấn Độ. 





Trang sức uàng Óc Eo với kỹ thuật tạo hình sắc nét uà mang tính tả thực cao. 
Nguồn: Bảo tàng Lịch sử TP HCM 


3. Sổ đăng ký hiện vật Bảo tàng Lịch sử TP HCM. 
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Chì và thiếc cũng được sử dụng để chế tác các sản phẩm như 
trang sức (nhãn, hoa tai, vật đeo), các miếng bùa nhỏ hay con dấu 
dùng trong hoạt động giao thương. Vì tính chất hợp kim kém bền 
nên loại hình này còn lại rất ít. Đáng chú ý trong nhóm hiện vật này 
là những chiếc bùa đeo có nguồn gốc ảnh hưởng từ Phật giáo Ấn 
Độ - nhóm bùa đúc minh văn “Apramada”. 

*Nhóm hiện vật bùa đeo đúc minh văn “Apramada” 


Các hiện vật hình chữ nhật, có kích thước nhỏ trung bình khoảng 
2 x 1/2 cm, bên trên có khoen phù hợp cho việc làm mặt trang sức 
để đeo. Một mặt được đúc nổi chữ Apramada và thể hiện ngược; 
một mặt đúc nổi hình Vajra. 





lạ: NET lứÉs+ 
Minh văn Apramada và biểu tượng Vajra trên hai mặt của bùa đco. 
Nguồn: Bảo tàng Lịch sử TP HCM 

Trong công trình nghiên cứu về những hiện vật có chạm khắc chữ 
Sanskrit cổ (The Circulation oƒ artefacls engraued with “Apramada” 
and Other Motfos in Southeast Asia and India: a preliminary report), 
tác giả cho biết các hiện vật có chạm khắc chữ Apramada xuất hiện 
nhiều nhất ở Ấn Độ. Ngoài ra, các hiện vật kiểu này cũng được tìm 
thấy ở Thái Lan, Myanmar, và Óc Eo - Việt Nam, cũng như được 
lưu giữ ở Bảo tàng Anh quốc (Anh) (Peter Skilling 2014, tr. 64 - 
67). Việc xuất hiện một số lượng lớn di vật ở Bắc Ấn Độ chứng tỏ 
rằng có khả năng đấy là nơi sản xuất ra chúng, trong đó có những 
con dấu được chạm khắc chữ Apramada. 

Tại Ấn Độ, những địa điểm tìm thấy hiện vật có chạm Apramada 
là những nơi gắn liền với những tu viện Phật giáo nổi tiếng như 
Sarnath, Kaisa, Nalanda. Đồng thời, những địa điểm này đều gắn 
liền với những sự kiện quan trọng trong cuộc đời Đức Phật. Sarnath 
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- nơi thuyết pháp đầu tiên của Đức Phật (còn gọi là Chuyển Pháp 
Luân) - trở thành tịnh xá Saddharmacakra. Kaisa - nơi Đức Phật 
qua đời, là quê hương của tịnh xá Mahaparinirvana. Nalanda là quê 
hương của người đệ tử trí tuệ đệ nhất của Đức Phật — Sariputra (Xá 
Lợi Phất), sau này nơi đây trở thành trung tâm Phật giáo và giáo dục 
lớn”. Huyền thoại về lúc Đức Phật sắp nhập Niết bàn, ngài đã dặn 
dò đệ tử của mình như sau: vayadhamma, samkhara, apramadena 
(apramada), sampadethaŠ (Peter Skilling 2014, tr. 73). Có thể thấy, 
Apramada có thể là sự đúc kết những giá trị cốt lõi mà Đức Phật 
muốn căn dặn mọi người. 

Ở Óc Eo, những bằng chứng về nguồn gốc địa phương của các 
con dấu Apramada là những khuôn đúc được tìm thấy mà trên đó 
có hình con dấu Apramada. Việc xuất hiện trên các khuôn đúc trang 
sức cho thấy đây là vật đeo mang tính phổ biến ở Óc Eo, phản ánh sự 
tiếp nhận một cách tích cực các triết lý Phật giáo Ấn Độ. Apramada 
“cần thận, thận trọng” trong suy nghĩ và trong hành động rất gần 
gũi với triết lý “Chính” trong Tứ diệu đế của Phật giáo. Do giá trị, ý 
nghĩa mang tính cốt lõi và thực nghiệm cao nên chúng nhanh chóng 
được tiếp nhận và sử dụng phổ biến. Chúng có thể được sử dụng để 
chạm khắc thành một hình tượng trang trí trên đồ trang sức để có 
thể luôn mang bên mình như một tấm bùa hộ mệnh ở Óc Eo. 


1.3. Nhóm hiện vật trang sức bằng chất liệu đá quý, thủy tỉnh 


Nhóm hiện vật bằng chất liệu đá quý, thủy tinh chủ yếu là loại 
hình mặt trang sức (mặt nhãn, mặt dây chuyền) và hạt chuỗi. 


Người Phù Nam sử dụng các loại hình đá quý như mã não, thạch 
anh, đá màu làm mặt trang trí. Đề tài chạm khắc trên chúng mang 
tính tả thực cao thể hiện sự ảnh hưởng của văn hóa Ấn Độ gồm các 
hình ảnh linh thú (sư tử, bò Nandin), biểu tượng tôn giáo (ốc, rùa, 
đinh ba), chữ Phạn..., một số khác mang hình ảnh có thể là nhân 
thân hay những người có chức quyền trong xã hội Phù Nam. Để 
_— s#fBpddfierasandfle trade routes, http://wwwasiasocietymuseum.org/buddhist_trade/ndianhtml). 


. PaÏli text Sociely edition, trang 156.1 trích trong The Internaional Research Institute for Advanced Bud- 
dholoey at Soka Uniuersify, Tokyo, 2015. 
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thích ứng với sự phát triển là một thương cảng quốc tế, người Phù 
Nam đã linh hoạt sử dụng các loại hình trang sức này làm con dấu 
trong việc quản lý xã hội. 

* Mặt trang sức đá quý chạm hình người mang nhân chủng Ấn Độ 

Hiện vật có hình tròn dẹp, đường kính 2,2 cm bằng đá quý màu 
xanh ngọc, chạm khác hình bán thân nam với mặt quay sang phải. 
Đầu đội mũ có đính hạt cườm. Mắt to, sống mũi cao, có ria mép 
và râu quai nón. Tóc được bím lại thành nhiều lọn nhỏ rồi cột lại ở 
phía sau gáy. Tay phải cầm một bông hoa và đưa lên trước mũi. 





Biểu tượng này thường được tìm thấy ở Ấn Độ, đặc biệt là ở 
thành phố Sirkap (thành phố được thành lập bởi sự kết hợp giữa 
Ấn Độ và Hy Lạp ở những năm đầu Công nguyên). Đồng thời biểu 
tượng này cũng được tìm thấy ở phía Đông Turkestan - một quốc 
gia ở khu vực Trung Á. Xét về lịch sử phát triển của vương quốc 
Phù Nam, đã có 3 vị vua đều là người Ấn Độ. Đây chính là điều kiện 
thuận lợi các cư dân Ấn Độ đến định cư hoặc có những vai trò vị trí 
quan trọng trong xã hội Phù Nam. Như thế, chân dung người nam 
trên có thể là người Ấn Độ và có một vị trí, vai trò quan trọng trong 
xã hội Phù Nam lúc bấy giờ. 

* Hạt chuõi 

Hạt chuỗi vừa là trang sức đồng thời là sản phẩm thương mại 
quý được nhiều nước ưa chuộng trên con đường thương mại Đông 
— Tây. Để đáp ứng hoạt động thương mại này, các trung tâm sản 
xuất các hạt chuỗi nổi tiếng dọc theo tuyến đường thương mại như 
Ấn Độ, Tamil, Sri Lanka, Halin, Beinnaka, Myo Hla (Miến Điện), 
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Khao Sam Kaeo, Khuan Luk Pat (Thái Lan) và Óc Eo. Tại Óc Eo, 
qua nhiều cuộc khai quật đã thu về một số lượng lớn các loại hạt 
chuỗi tại các di tích cư trú. Các hạt chuỗi được chế tác với nhiều 
kiểu dáng, kích thước và màu sắc khác nhau. Loại hình chất liệu 
cũng rất phong phú: đá quý, đá màu, mã não, thủy tinh và đất nung. 
Một số hạt còn được chạm, sơn vẽ mặt ngoài với nhiều đề tài rất mỹ 
thuật. Đặc biệt, hình dáng và kỹ thuật tạo tác có nhiều nét tương 
đồng với các loại hình hạt chuỗi được tìm thấy tại Ấn Độ, Hy Lạp, 
La Mã... cùng thời. Từ đó cho thấy vai trò trung tâm, vị trí thương 
cảng quốc tế của Óc Eo trong việc kết nối kinh tế - văn hóa giữa Óc 
Eo với các nước trên thế giới qua con đường thương mại. 

1.4. Nhóm hiện vật chất liệu gõ 

Về loại hình hiện vật chất liệu gỗ văn hóa Óc Eo lưu giữ tại Bảo 
tàng Lịch sử TP HCM chủ yếu là loại hình tượng Phật giáo có niên 
đại thuộc vào giai đoạn đầu của văn hóa Óc Eo khoảng thế kỷ HI 
— IV. Giai đoạn này, Phật giáo Phù Nam ảnh hưởng mạnh mẽ của 
Phật giáo Nguyên thủy nên về mỹ thuật và kỹ thuật tạo tác có sự 
tuân thủ một cách nghiêm ngặt. 

Tượng Phật đứng bằng gõ là một đặc trưng của Phù Nam và các 
nhà nghiên cứu đã lấy sự xuất hiện của loại hình 
tượng Phật này để dánh dấu phạm vi lãnh thổ hoặc 
ảnh hưởng của Phù Nam ở khu vực Đông Nam Á 
_„.. cổ đại (Lương Ninh 2009, tr. 135). Đây là phong 

_ cách nghệ thuật Phật giáo hậu Gupta lấy ý tưởng từ 
hình ảnh các đức Phật đứng ở điện thờ Ajiata với 
các đặc điểm là dáng thanh mảnh, áo cà sa mang 
tính ước lệ hở vai phải, tay trái cầm một phần vạt 
áo. Cho đến nay đã tìm thấy khá nhiều các pho 
tượng gỗ, trong đó nhiều nhất là ở Gò Tháp. Có tất 
cả 3 phong cách tượng Phật gỗ đứng Phù Nam: 
Tribhanga (đứng lệch hông mạnh về bên phải), 
Abhanga (đứng lệch hông nhẹ) và Samabhanga 
(đứng thẳng) (Lê Thị Liên 2006, tr. 50). 
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1.5. Nhóm hiện vật chất liệu đá 


Đây là nhóm hiện vật đa dạng về loại hình, phản ánh khá đầy đủ 
về mọi mặt trong đời sống văn hóa vật chất và tinh thần của cư dân 
văn hóa Óc Eo. Loại hình hiện vật phục vụ cho đời sống hàng ngày 
gồm có bàn nghiền, chày nghiền, các phù điêu trang trí kiến trúc. 
Loại hình hiện vật phục vụ cho hoạt động tôn giáo thể hiện sự ảnh 
hưởng của nghệ thuật Ấn Độ với hai tôn giáo là Phật giáo và Hindu 
giáo. Các loại hình tượng đá trải dài về phong cách nghệ thuật phản 
ánh lịch sử phát triển đầy biến động của xã hội Phù Nam. 





Tượng Phật Sơn Thọ. Nguồn: Bảo tàng Lịch sử TP HCM 


Có nhiều pho tượng các vị thần Ấn giáo và Phật giáo được phát 
hiện trong các di chỉ của văn hóa Óc Eo, trong đó có những pho 
tượng có niên đại rất sớm (từ thế kỷ thứ I đến thế kỷ thứ II). Rõ 
ràng cho thấy các tín đồ Bà la môn giáo và Phật giáo đã đến Óc Eo 
- Phù Nam vào trước thời gian trên (Geetesh Sharma 2012, tr. 56). 
Sự tiếp nhận văn hóa Ấn Độ ở Phù Nam được thể hiện trong tín 
ngưỡng, tôn giáo mà họ tôn thờ một cách sáng tạo và rất riêng biệt. 


2. THÀNH TỰU BẢO TỒN VÀ PHÁT HUY 


Ở giai đoạn 1956 - 1979, các hiện vật được giới thiệu đến công 
chúng thông qua hệ thống trưng bày với 02 phòng trưng bày là “Mỹ 
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thuật Phù Nam” với điểm nhãn ở phòng trưng bày là 03 tượng Phật 
gỗ và “Preangkor” chủ yếu trưng bày các loại hình chất liệu đá sa 
thạch gồm tượng tôn giáo và trang trí kiến trúc. Hai phòng trưng bày 
giới thiệu khá đây đủ các loại hình hiện vật tiêu biểu của bộ sưu tập. 





Phòng trưng bày Mỹ thuật Phù Nam giai đoạn 1956 - 1979. Nguồn: Thái 
Văn Kiểm, Trương Bá Phát 1974, tr. S1 

Hệ thống trưng bày giai đoạn hiện nay có nhiều thay đổi về cách 
bố trí trưng bày và phân chia nội dung nhưng phần trưng bày của 
02 phòng giới thiệu về sưu tập hiện vật Đồng bằng sông Cửu Long 
không có nhiều thay đổi và đổi tên gọi là “Văn hóa Óc Eo” và “Nghệ 
thuật Đồng bằng sông Cửu Long (Thế kỷ VII - XI)”. 

Năm 2006, dự án FSP do Chính phủ Pháp tài trợ có sự tham gia 
của chuyên gia đến từ 3 bảo tàng của Pháp là Bảo tàng Quai Branly, 
Bảo tàng Nghệ thuật châu Á, Bảo tàng Ảnh Nicéphore Niepce. Dự 
án hỗ trợ Bảo tàng trong việc xây dựng hai phòng trưng bày mẫu văn 
hóa Champa và văn hóa Óc Eo, nhằm giới thiệu các bộ sưu tập một 
cách hiện đại và hấp dẫn hơn. Phòng trưng bày Văn hóa Óc Eo được 
bố cục lại khoa học hơn thể hiện từng lĩnh vực trong đời sống vật 
chất và tinh thần của cư dân Nam Bộ cổ. Một phần hiện vật tượng 
đá sa thạch ở phần trưng bày “Nghệ thuật Đồng bằng sông Cửu Long” 
được đưa về trong phần trưng bày Văn hóa Óc Eo, giúp khách tham 
quan có được một cách nhìn tổng quát toàn diện hơn về “Văn hóa 
Óc Eo” và “Nghệ thuật Đồng bằng sông Cửu Long” về chiều dài lịch sử 
và phạm vi ảnh hưởng với khoảng 600 hiện vật. 
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Phòng trưng bày Văn hóa Óc Eo do dự án ESP tài trợ khánh thành năm 2009. 
Nguồn: Bảo tàng Lịch sử TP HCM 


Sau 75 năm kể từ khi những hiện vật đầu tiên được khai quật, 
sưu tầm mang về Bảo tàng Blanchard de la Brosse, bảo tồn và phát 
huy qua các giai đoạn, có thể nói bộ sưu tập hiện vật văn hóa Óc Eo 
đã được các thế hệ bảo tàng phát huy một cách trọn vẹn. Hầu hết 
các hiện vật tiêu biểu, đặc sắc đều được đưa lên hệ thống trưng bày 
cố định với tổng số lượng 631 hiện vật. 

Giá trị bộ sưu tập ngày càng được khẳng định khi ngày càng 
có nhiều cổ vật văn hóa Óc Eo được Bộ Văn hóa, Thể Thao và 
Du lịch công nhận là bảo vật quốc gia. Cho đến nay, sau 7 đợt 
công nhận, Việt Nam hiện có 22 hiện vật thuộc văn hóa Óc Eo 
lưu giữ tại các bảo tàng phía Nam Việt Nam được công nhận là 
bảo vật quốc gia trong đó Bảo tàng Lịch sử TP. HCM lưu giữ 
8 bảo vật quốc gia chiếm 36% (8/22) so với cả nước và 67% 
(8/12) tổng số bảo vật quốc gia Bảo tàng Lịch sử TP HCM đang 
lưu giữ”. 

Nhận thức được giá trị, tầm quan trọng của bộ sưu tập hiện vật 
đồng thời là bảo tàng sở hữu bộ sưu tập hiện vật về văn hóa Óc Eo 
đầy đủ nhất khu vực phía Nam Việt Nam, Ban lãnh đạo đơn vị luôn 
có sự định hướng cho các phòng chuyên môn trong việc nghiên 
cứu, học tập tìm hiểu giao lưu với các tổ chức trong và ngoài nước 
để góp phần quảng bá bộ sưu tập đồng thời có sự trao đổi tiếp thu 
để ngày càng hoàn thiện hơn về thông tin trưng bày của bộ sưu tập. 


6. Số liệu được tác giả tổng hợp từ số liệu 7 đợt công nhận bảo vật quốc gia Cục Di sản Văn hóa 
(http://dch.govxvn/). 
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Bộ sưu tập hiện vật không chỉ mang ý nghĩa giá trị về giới thiệu 
một nền văn hóa mà còn mang giá trị về vị thế văn hóa của khu vực 
Nam Bộ Việt Nam thời kỳ cổ đại. Đây là tiền đề, cơ sở cho những 
kết nối, quan hệ hợp tác về văn hóa giáo dục của Việt Nam với các 
nước, đặc biệt là Ấn Độ. Với những giá trị, ý nghĩa đặc biệt về nền 
văn hóa này đã thu hút nhiều sự quan tâm từ các nhà nghiên cứu, tổ 
chức về văn hóa quốc tế nghiên cứu, hỗ trợ về công tác trưng bày, 
tuyên truyền. Hàng năm, hàng ngàn lượt sinh viên chuyên ngành 
văn hóa, lịch sử, khối xã hội nhân văn các trường đại học đến tìm 
hiểu nghiên cứu về nền văn hóa này. 

Bên cạnh những hiện vật tiêu biểu đã được chọn lọc đưa lên hệ 
thống trưng bày, các hiện vật còn lại được lưu giữ trong kho cũng được 
thường xuyên luân chuyển trưng bày theo sự đề nghị của các cơ quan 
tổ chức trong và ngoài nước. Từ đó cho thấy sự quan tâm, đánh giá cao 
về bộ sưu tập của các tổ chức, nhà nghiên cứu trong nước và quốc tế. 


* Khái quát sơ lược một số cuộc trưng bày phối hợp 





- TÊN ĐƠN VỊ = : 
NĂM ..Ố `... CỔ NỘI DUNG 
CHUYÊN ĐỂ| TỔCHỨC ' vậy 





Objets SPHHTEPEHD Giới thiệu những hiện vật 
precieus TH He quý được khai quật tại Óc 
1960 |provenant des 1g hạ) 72 |Eo chủ yếu là những hiện 
Jouilles d' Oc Kon 23000 RhI vật trang sức bằng vàng, đá 

Art- Washington : 5 6 ván 























c0 (Mỹ) quý,... 
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2004 


Cổ vật uăn hóa 
OÓc Eo 


Bảo tàng lịch sử 
'TPHCM 


429 


Chuyên đề kỷ niệm 40 năm 
khai quật di tích Óc Eo, Bảo 
tàng Lịch sử TP HCM phối 
hợp các bảo tàng trong cả 
nước giới thiệu những hiện 
vật tiêu biểu về văn hóa Óc 
Eo. Ngoài ra còn có gần S0 
tư liệu, hình ảnh, trong đó 
có bản đồ các di tích văn 
hóa Óc Eo tiêu biểu, ảnh 
khai quật, bảng thống kê, 
ảnh cổ vật quý. 





2009 


Arts 0ƒ Ancient 
Vietnam from 
tiuet plain to 
Open Sea 


Bảo tàng 
nghệ thuật — 
Houston (Mỹ) 


22 


Chuyên đề giới thiệu một 
số hiện vật tiêu biểu văn 
hóa Óc Eo gồm nhiều chất 
liệu gỗ, đá, đất nung, kim 
loại và đá quý,... 





2010 


Vietnam jromn 
the Hong river 
to the Mekong 


Bảo tàng Busan 
- Hàn Quốc 


27 


Giới thiệu lịch sử văn hóa 
Việt Nam từ thời tiền sử với 
các nền văn hóa thời kim 
khí đến thời Nhà Nguyễn 
trong đó có một số hiện vật 
tiêu biểu được khai quật tại 
Đồng bằng sông Cửu Long 
gồm nhiều chất liệu gõ, đá, đất 
nung, kim loại và đá quý,... 





2012 








Văn hóa Óc Eo 
- Phù Nam 





Bảo tàng Lịch 
sử Quốc gia Hà 
Nội 





ló 





Cuộc trưng bày hướng tới 
việc phác họa được những 
nét chính về quy mô và 
diện mạo văn hóa Óc Eo. 
Bảo tàng Lịch sử Quốc gia 
đã phối hợp với Bảo tàng 
Lịch sử Việt Nam TP Hồ 
Chí Minh, Bảo tàng Tổng 
hợp tỉnh Bà Rịa - Vũng Tàu 
tiến hành lựa chọn và tập 
trung giới thiệu khoảng 100 
hiện vật tiêu biểu, chia thành 3 
nhóm: trang sức vàng, các loại 
hình gốm và điêu khắc Phật 
giáo — Bà la môn giáo bằng đá. 
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Giới thiệu một số nền văn 
hóa cổ ở các quốc gia cổ 
đại khu vực Đông Nam Á, 
Các hiện vật văn hóa Óc 


Bảo tàng Eo chuyên đề giới thiệu về 
2014 | Lost kingdoms . lu nghệ thuật điêu khắc Phật 


giáo và Bà la môn giáo bằng 
chất liệu đá sa thạch và loại 
hình trang trí kiến trúc 
bằng đất nung. 





Chuyên đề giới thiệu về 
lịch sử Phật giáo và giao lưu 
Phật giáo ở các nước châu 
Á những năm đầu Công 
02 nguyên, từ thế kỷ I đến 
thế kỷ VII. Bảo tàng Lịch 
sử góp phần giới thiệu 02 
tượng Phật bằng gỗ và kim 
loại Óc Eo. 

Giới thiệu về các loại hình 
gốm Óc Eo với hơn 1.000 
hiện vật tiêu biểu. Trưng 
Nhà trưng bày bày chia thành 4 mảng nội 
Di tích Óc Eo 83 dung chính: Gốm Óc Eo 
- Ba Thê (An dùng trong sinh hoạt; Gốm 
Giang) công cụ sản xuất; Gốm 
trang trí-kiến trúc, đồ trang 
sức; Gốm dùng trong sinh 
hoạt tôn giáo, tín ngưỡng. 


Nghệ thuật 
2015 | phật giáo châu 
Á thời cổ đại 


Bảo tàng quốc 
gia Hàn Quốc 





2017 | Gốm Óc Eo 





Giới thiệu về nghề kim 
Báu vật vương | Bảo tàng Lịch 945 hoàn, sản phẩm nghề kim 
quốc cổ sử TP HCM hoàn, trang sức và các loại 
hình hạt chuỗi đá quý. 


2017 




















Tổng số hiện uật được luân chuyển, phục vụ trưng bày giới thiệu đến khách 
tham quan trong và ngoài nước: 1.600 hiện vật 











Trải qua các giai đoạn phát triển của Bảo tàng, đặc biệt là giai 
đoạn 40 năm sau khi thống nhất đất nước, mặc dù điều kiện vật 
chất vẫn còn nhiều khó khăn song các thế hệ công chức, viên chức 
Bảo tàng vẫn luôn cố gắng thực hiện tốt nhiệm vụ về bảo tồn di 
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sản văn hóa, tuyên truyền giới thiệu về bộ sưu tập hiện vật khảo cổ 
học Đồng bằng sông Cửu Long cùng trong tiến trình lịch sử văn 
hóa Việt Nam đến khách tham quan, học sinh, sinh viên, các nhà 
nghiên cứu, các tổ chức về văn hóa trong và ngoài nước. Hòa theo 
xu thế hội nhập quốc tế, giao lưu kết nối văn hóa, sự phát triển của 
thời đại, đòi hỏi những người làm trong công tác di sản văn hóa, 
đặc biệt là viên chức Bảo tàng Lịch sử TP HCM phải không ngừng 
học tập nâng cao trình độ chuyên sâu và ngoại ngữ để có thể viết 
tiếp câu chuyện mà L.Malleret đã chấp bút hơn 7Š năm trước về 
nền văn hóa cổ ở vùng đất Nam Bộ đồng thời chủ động giao lưu kết 
nối với các tổ chức quốc tế trong việc quảng bá hình ảnh bảo tàng 
và bộ sưu tập, tạo tiền đề mang tính thiết thực cho những hợp tác 
giao lưu giữa nền hai nền văn hóa Việt Nam - văn hóa Ấn Độ trong 
tương lai. 


***% 
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